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اجتمعت على تأليف هذا الكتاب سبع 
عشرة كاتبة من أنضر الوجوه المنجزة في 
الفكر النسوي. والفلسفة النسوية بدورها 
قد أثبتت وجودها کاضاقة حقيقية. وحرث 
للأرضية العقلية واستنبات لبذور لم تبذر 
من قبلء وباتت من العالم البارزة في الفکر 
الفلسفي الراهن. الأْقدر علی استنطاق 
قواه النقدية. تبرز النسوية قدرة الفلسفة 
المتوالية على آن تنبعث متجددة. عفية فتية 
دائماء تنفض عن ريشها غبار الذي انقضى؛ 
وتنطلق يرؤاها الثاقبة لاستشراف آفاق ما 
هو آت. متسلحة بالثابت الديناميكي فيها: 
مناهجها النقدية التي تسائل وتحاور, 
لتستجيب لمستجدات واقع يمكن دائما أن 
يكون أفضل. أوليست الفلسفة في النهاية 
هي الانعكاس المجرد الواعي لمرحلتها 
الحضارية. بقدر ما هي الرؤية النقدية؟ 
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«تعمل الفلسفة النسوية على 
فضح ومقاومة كل هياكل 
الهيمنة وأشكال الظلم والقهر 
والقمع, وتفكيك النماذج 
والمارسات الاستبدادية, 
وإعادة الاعتبار للآخر المهمش 
والقهور. وصياغة الهوية 
وجوهرية الاختلاف» 


المترجمة 





ضقض مركزية المركز 


هؤلاء الكاتبات لهن موافع واتجاهات واهتمامات مختلفة. فجاء كل قصل 
بمنزلة وحدة مستقلة: يمكن أن يبدأ أو ينفرد بها القارئ. ومع هذا تتجلى 
أحد جمالات هذا الكتاب الكثيرة في حوار داخلي عميق بينهنء يصنع وحدة 
عضوية ومنهجية تُحتذى, فتبدأ الكاتبة مما انتهت إليه جهود أخرى: تنصت 
إلى قول آخر لتصدق عليه أو تستشهد به أو تنقده أو ترفضه؛ أو تحاول 
أن تتقدم ببديل أفضل. يمتد هذا إلى محاورة أخريات وآخرين وإسهامات 
مختلفة ذات صلة بالميدان. 

وفي النهاية تأتي المحصلة لتسد فراغا في المكتبة العربية؛ من حيث تعطي 
صورة حية نابضة لجوانب من الفلسفة الأمريكية المعاصرة, ليس في الولايات 
التحدة الأمرپكية فقط. بل أیضا فلسقة القارة من کندا لی الکسيك. 
ویمتد الحوار التوهج لی مناطق في آمریکا الجنوییة؛ فنتعرف علی جوانب 
مثيرة من الفلس_فة الأأمريكية ومن واقع اللاتین. وأصول ثقافاتهم وعقائدهم 
وعوائدهم, وانجازات فلسفية لهم جديرة بآن تستوقفنا. من قبیل نقد [ذريك 
دوسيل الثاقب للتنوير الذي يكشف عن أساطير أوروبية حداثية؛ في جوهرها 
استعمارية. تسریلت بأزیاء العقلانية الرشيدة والحقائق الموضوعية المطلقة 
بغية إقصاء الآخر وإحكام مركزية الغرب وهيمنته على العالمين. ويتوشج هذا 
مع الفلسفة النسوية التي انطلقت لتقويض المركزية الذكورية بما تنطوي 
عليه من بنية تراتبية مسادت لتعني الأعلى والأدنى؛ امتدت في الحضارة 
الغربية من الأسرة إلى الدولة إلى الإنسانية جمعاء؛ فكانت أعلى صورها في 
الاستعمارية والامبريالية. وکان استبعاد الركزية الذكورية استبعادا للمركزية 
الغريية, وللاستعمارية والامبريالية والعنصریة.. تحریرا للشموب من الهیمنه 
الغريية. فتعمل النسوية علی «فضح ومقاومة کل هیاکل الهيمنة وأشکال الظلم 
والقهر والقمم. وتفكيك النماذج والمارسات الاستبد ادية. واعادة الاعتبار 
للا خر الهمش والقه ور. والعمل علی صياغة الهوي 3 وجوهرية الا ختلاف؛ 
والبحث عن عملية من التطور والارتقاء التتاغم. تقلب ما هو مألوف وتودي 
إلى الأكثر توازنا وعدلا(*). | 


ا S‏ ممم 
(*) هذا ما عنيته في بحثي: النس‌وية وفلسفة العلم» في: مجلة «عالم الفكر». المجلد34؛ العدد 
الثاني» المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب؛ الكويت: أكتوير- ديس مبر 2005. ص 69-9. 
ثم يأتي كتاب «نقض مركزية المركز» المصداق البليغ على هذا. 
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تصدير 


ومن هذه المنطلقات بعد-الحداثية. بعد-الاستعمارية. یتخلق حوار 
منفتح بين الشمال والجتوب» وبين كل الأطراف في عالم لا مركزية فيهء 
ليأخذ كل طرف مكانا له تحت الشمسء وليس في ظلال هيمنة آخر 
والتبعية له. فهذا الكتاب أصلا وهدفا من أجل تأكيد وتأصيل التعددية 
الثقافيةء بما تقتضيه من تفهم للاختلافات وقيول للآخرء نشدانا لعالم 
أكثر عدلا وأكثر إنسانية, وأکثر خصوبة وثراء. 

لم يأت هذا الدفاع المشبوب عن التعددية الثقافية في صورة 

خطاب [نشائي آو طوباوي, بل جاء خطابا فلسفيا رصيناء مسلحا 
بصياغة مفاهيم دقيقة وبترسيم وتحليل اس تراتيجيات - خطابية 
وواقعية - فعالة لاستيعاب التعددية والتشاركية واجتثاث المركزية 
والاستعمارية من جذورها. تنضيدا تعصر ما بعد الاستعمارية, 
وإيضاح إيجابياته وفاعليات توظيفها. وأيضا يتتبع رواسب 
الاستعمارية الماثلة ومثالبهاء ویتلمس الطرق لالخلاص منها ومن 
آفات الركزية الفريية التي تبلورت في المنصرية. حتی يس تحث 
البیض علی آن یعصفوا بالعنصرية البیضاء لیکونوا «ناکثین لها» 
غادرین بها. وفي هذا مجدهم وشرفهم. 

ویناقش الکتاب استرا اتیجیات الخطاب العالي. وحقوق الانسان 
ومعوقات الدیموقراطية. والقاومة والقضایا الشائكة التعلقة بائلفة 
والقومية والهوية والفيرية والخر واختلاف الثقافات.. والناطق الحدودية 
حیث تنفصل وتتصل ثقافتان. ویتعرض للاتجاهات الا صوئية الصاعدة 
في الجنوب.. هذا فضلا عن بحث قضایا التتمية الستدامة والبيكة... 
وطبيعة التقدم العلمي والتقدم الانساني. وتطور الابستمولوجیا [فلسفة 
العرفة] ووحدة متهج العلم. وقیمه. والزعم بنمط واحد ووحید للمعرفة 
الكونية العامة... وكيفية تعظیم الایجابیات وتقلیص الس لبیات في هذا. 
بمایحقق مصلحة کل الأطراف, ولیس فقط مصلحة «الرکز» آو ما پرید 
آن یکون هو الرکز. 

وتترسم علی صفحات عديدة معائم ومناهچ وصعوبات الدعوة لاتحاد 
نساء الشمال ونساء الجنوب. واستکشاف وتقویم الفاهیم التعلقة بالراة 
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شقض مركزية المركز 
عبر الثقافات الختلفة. ولا ثقافة تفوق الأخری و تعتبر نفسها الأرقی. 
فالنس‌وية قامت أصلا من جل تقویض التراتبية الهرمية والبحث عن 
خطاب عولي جدید تتشارك فیه کل الاطراف. ولیس خطابا موجها من 
الرکز إلى الأطراف. 

هكذا نستقي من هذا الكتاب كيف تكون الفلسفة حوارا بين سائر 
الثقافات التي تشكل عا مناء وضرورة إغلاق عصر المركزية الغربية وأي 
مركزية أخرى يرتد معها البشر إلى مركز فاعل وأطراف مهمشةء إلى 
سائد ومسود. من هنا کان العنوان «نقض مركزية المركز». 


* RE 

وقد جاء الخطاب حيا نابضا معيشا إلى درجة لافتة. ولا غروء 
فالنسوية تجسد روح الفلسفة الراهتة التي سبق أن انطلقت على مدار 
القرن العشرين عازفة عن بناء أنساق شامخة؛ فأصبحت مناهج أكثر 
منها مذاهب. أي أسلويا للبحث وطريقة لانظر وليست مصفوفة من 
الحقائق أو بناء مهيبا من الأفكار المطلقة. الفلسفة كما تتبدى لنا الآن 
رؤية جماعية وجهد تعاوني وتحليلات متكاملة. وكل جهد مخلص رصين 
مُقتف للأصول يمكن أن يحتل مكانه في المنظومة؛ فلم تعد الفلسفة هي 
كبد الحقيقة وقد تجلى لعبقرية فرد فريد يعرضها على تلاميذ آو قراء 
ينصتون ويرددون. 

وضي هذا غلب الابتعاد عن المطلق والمجرد والذهني الخالص؛ والميل نحو 
الواقعي والعيني والجزئي والمعيش والفعلي والنسبي والهامشي والعرضي 
والمتغير والمتموضعء والتمسك بالتوجه المسؤول نحو ما هو تطبيقي. وقد 
باتت الفلسفة التطبيقية (*2 من شواغل القرن الحادي والعشرين. ومن ثم 
ينقل لنا الكتاب جوانب نابضة معيشة من واقع الثقافة الأمريكية العاصرة. 
بقدر ما ينقل لنا فلسفة تدهش نا بتدقيقها في المصطلحات ومنهجيتها 
وكيف تتوارد فيها الحجج ويتقابل الرأي والرأي الآخر. 


اس 
(*) في كلية الآداب بجامعة القاهرة ء فضلا عن الاهتمام بتعيين أهمية الفلسفة التطبيقية 
في القررات الدراسية ذات الصلة. تم استحداث دبلوم دراسات عليا في «الفلسفة التطبيقية»» 
وتنظيم برنامج في التعليم المفتوح للفلسفة النظرية والتطبيقية. 
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تصدیر 


ولكن كانت النسوية تمثيلا لروح الفلسفة الراهنة بشكل عام: فإنها 
تحديدا وتعيينا تمثيل قوي لما بعد-الحداثة بشكل خاص. فيعرض فلسفة 
تختلف روحها عن الروح المعهودة في الفلس فة الحديشة: أو كما تقول 
المقدمة: «إثارة تساؤلات مستجدة والانشغال بأشكال مستجدة من الحوار 
ومناقشة موضوعات مستجدة مع أطراف جدد». وتبعا للخطوط المستجدة 
في الفكر الفلسفي الراهن من قبيل الخطاب والخبرة وسردياتها والتفكيك 
وما إليه. بل إن الكاتبات لا يتورعن عن نقض قديم - أو بالأحرى نقض 
حديث وحداثي - وقلبه رأسا على عقب إذا كان حائلا من دون جديد مثمر 
مفض إلى الأفضل. 
الفلسفة تتجدد دائما. وليس أدل على طريق جديد أو بعد-حداثي 
من أن الفلسفة الغربية الحديثة طويلا ما لقنتنا أن الهم الفلسفي فضي 
صلبه هو «الأسسية»؛ بمعنى البحث عن أسس بمنأى عن الشك تظل 
ثابتة ومتفردة لتبرير الأطروحة. وفي مقابل هذا يأتي الفصل الأول من 
الکتاب» وهو درس جميل في فلسفة الجمعيات والتجمعات والمجتمعات 
الصفری. الفلس فية والفکرية والاجتماعية والهنية. لیبداً بتفكيك 
النزعة الأأسسية في فلسفة الأخلاق التي تبحث عن آسس ثابتة عمومية 
لتبریر القیم والأحکام الخلقية. وذلك بحثا عن فاسفة خلقية جديدة 
قادرة على استیعاب الأعراف الثقافية والعاییر الحلية الختلفة. ثم 
يأتي القصل الأخیر من الکتاب قویا ماضیا. لیقتحم النزعة الأسسية 
التي هيمنت على الإبستمولوجيا وفلسفة العلوم حتى الثلث الأخير من 
القرن العشرین. ومازال لها موضعها الحصين ودورها المهم ولكنه لم 
يعد الدور الوحيد. إنها الباحثة عن سس أو مبادئ أولية قادرة على 
تيرير ما يمكن أن نسميه معرفة؛ وجدها العلم حاسمة حازمة لازمة في 
الأسس التجريبية والمنطقية. وذلك لتوضيح كيف استنفدت الأسسية 
الإبستمولوجية مقتضياتها ووصلت إلى غايتهاء ويجب استيعابها 
وتجاوزها إلى مرحلة جديدة تأخذ في اعتبارها أن العلم بناء اجتماعي 
تقافي. لا یهبط من السماء ولا یحلق في الفراغ ولا یمارسه فرد منعزل. 
بل پنشاً في [طار ثقافي له متواضعاته وحیثیاته وأعرافه التي تلقي 
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شقض مركزية المركز 


بثقلها. وبهذا يكون العلم محملا بالقيم والأهداف الاجتماعية:؛ ولا بد 
أن يكون ديموقراطيا يقبل التعددية الثقافية والاعتراف بالآخر. وهكذا 
يمكن أن نتفهم لماذا بات المصطلح الشائع الآن «فلسفات العلم» بدلا من 
«فلسفة العلوم». 

إنها ملامح فلسفة جديدة للعلمء تتكامل مع رؤية ساندرا هاردئغ, 
وهي في طليعة فلاس فة العلم المعاصرين أصحاب هذا التوجه نحو ما 
هو اجتماعي وحضاري معیش. في الفصل الرابع عشر تستکشف آبعاد 
التفاعل بین مقولات ثلاث تتمیز بأنها بنائية وتحليلية معا : الجنوسة 
والبيثة والتنمية الستدامة. وتبین آنها لا ینفصل بعضها عن بعض. وتساهم 
في فضح جرائم التنویر وحیوداته. وتطرح هاردنغ السوال الجريء: هل 
الملايين التي تنفقها وكالات الشمال من أجل التنمية في دول الجنوب. 
تصب في مصلحة تلك الدول؛ أم أنها من أجل مواصلة المد الاستعماري 
الغريي بوسائل أخرى؟ 

ولا تفوتنا الاشادة بحدة آوفیلیا شوته في الفصل الثالث في 
إدانتها للاس تعمار الغرييء فتنظر إليه من حيث هو جريمة لا بد من 
التكفير عنها بالقضاء على كل ما تبقى من آثارهاء وتحاول أن تستبين 
الطريق إلى هذا من خلال القضاء على ثنائية الأنا-الآخر في أنماط 
للحوار پین الثقافات الختلفة. آو بتعبیرها الحوار العابر للثقافات. 
وتطرح تساوّلات من قبیل: هل یمکن للنسوية الغريية العاصرة آن 
تتبراً من القوی التاريخية للاستعمارية الغربية وما تفضي [لیه من 
محو للآخرة ما هي نقاط الالتقاء بين النسويات من الأقطار النامية 
والنسوية الغربية؟ هل ثمة أمل في طريق جديد للنظر إلى الأشياء 
بفضل المذاهب النسوية بعد-الاستعمارية؟ ولا تكتفي بطرح هذه 
الأستلة النبيلة. فتعمل علی تحدید اجابات واضحة. مشددة علی 
أن النسوية بعد-الاستعمارية تختلف عن النقد التقليدي للامبريالية 
والاستعمار في أنها «تحاول أن تنأى بنفسها عن ثنائية الأنا-الآخر 
التصلبة». وتحمل الفصول 11 و15 و16 موقفا شبيها في مواجهة 
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تصد بر 


العنصرية البیضاء. وتعمل لیندا آلکوف علی «تحویل احترام-الذات 
الجممي من نزعة طليعية عنصرية لی التزام مخلص بالقضاء علی 
العنصرية» و«مشروع شامل لاس‌عي نحو تطویر تحول جماعي الی 
digd‏ بیضاء لاعنصریة». 

ولكن هل العنصرية مثلا مش كلة محلية في الواقع الثقاضي 
الأمريكي ولا تقوم في واقعنا المحلي العريي؟ إن جدلية المحلي والعالمي 
في صدارة القضايا المطروحة. ولنتذكر اثنين من رواد الأدب العربي: 
الروائي العظيم نجيب محفوظ. وقد جعل المحلي عالميا يقوز بجاثزة 
نوبلء أحيانا محلي جدا في آزقة وحواري القاهرة القدیمة. وفي 
القابل عمید السرح العريي توقیق الحکیم حین جعل من العالي 5 من 
أوديب ويراكسا ویغمالیون... 5 محليا نابضا في ثقافتنا العربية. وهذا 
التفكير النسوي الباحث عن التعددية الثقائية ضي ما بعد - الاستعمار 
وما بعد المركزية الغريية يدرك أن المحلي هو الواقعي المعيشء ويأبى 
اكتساح العالمي لما هو محلي: أو العكسء؛ فیخوض بحتر بالغ في 
الحدود بينهما. يطرح السؤال: متى نجعل من المحلي عالمياء ومن 
العالمي محليا؟ وكيف يمكن تخطي العقبات الحلية التي تحول دون 
التفکیر العولي؟ وفي محاولة الفیلسوقة الكندية التميزة لورین کود (*) 
لتبین الطریق ot‏ التفکیر العولي الشامل لکل الأطراف. نجد مناقشة 
التقابل بین النسبوية والطلقية. في منطق الاختلافات الحضارية, 
ونتعجب حين تشكو من طغيان الثقافة الأمريكية وتهميش ها للثقافة 
الكنديةء وكأن كندا من الدول النامية. ولكن ألا يعني هذا أن المشترك 
الثقافي أوسع مما نظن؟ وتقف باتريشيا هل كولينز على الفجوة 
الواسعة بين ما يرفعه الدستور الأمريكي من قيم المساواة للجميع وما 
(ه) لورين كود فيلسوفة نسوية متميزة. لأن الجمعية الأمريكية للنساء الفلاسفة (أو للنساء 
في الفلسفة) منحتها لقب المرأة الفيلسوفة المتميزة للعام 2009. وكود لها قول ثاقب ضي تبيانه 
لتطابق الركزية الذكورية والاستعمارية. وهو أن الظلم الذي نراه في معالجة أرسطو للنساء 
والعبيد هو عینه الظلم قي معالجة شعوب العالم الثالث. ٍنه «تصنیف البشر والکیل بمکیائین». 
وقد حررت کود موسوعة ضخمة وافية للفلسفة النسوية. صدرت طبعتها الأولی العام ۰2000 ثم 


Lorraine Code (ed.), Encyclopedia of Feminist Theories, Routledge توالت طبعاتها. وهي؛‎ 
& Kegan Paul. London & New York. 
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دقض مركزية المركز 


يشهده الواقع هناك من تفاوت وظلم وتراتبات هرمية بفعل الجنوسة 
والعنصرية والطبقة الاجتماعية. إذن الفجوة بين الواقع والمثال همٌّ 
إنساني مشترك. | 

وفي جدلية الشترك/الختلف لا بد آن یثبت الاختلاف الثقافي 
ذاته. وتظل الفلسفة الفربية النسوية تحمل اختلافاتها عن منظومة 
القیم في عالنا نصن. وقد تمثل التطرف الفريي بشکل عام في 
مسائل من قبیل امتلاك الانسان لجسده وحرية الیول الجنسية, 
إلى درجة الكفاح من أجل اعتبار التلية الجنسية حقا من حقوق 
الإنسانء وهو ما تصدعنا به وساتئل الإعلام وتصريحات كبار 
الممسؤولين في الغرب! وثمة أيضا الاختلاف في منطلقات أعمق, 
من قبيل اعتبار المرأة في حد ذاتها مبتداً وغاية. جریا علی منوال 
النزعة الفردية المميزة للحضارة الغربية بجملتها. وتظل حضارتنا 
لا تقبل التفكيك الغربي لمنظومة الأسرة. إنها ببساطة الاختلافات 
والتعددية الثقافية . 


کا 

وكما يقال: من يؤلف كتابا ينتظر المديح» أما من يترجم كتابا فحسبه 
أن ينجو من اللوم. ولم يكن سهلا أن أنجو من اللوم حين ترجمت مثل هذا 
الکتاب. وکم قضیت آیام | آفکر وأحاور في مفردة واحدة وأقلبها علی 
وجوهها. منذ آول کلمة في الکتاب آو في عنوانه ٩‏ مثلا ؟ حتی استرحت 
ی «نقض الرکزية» 1666017102 مادام النقض هو [بطال ما سيق أن 
انعقد وهو النبذ والمعارضة, وکما یخبرنا معجم الصباح النیر «هو اسم 
البناء المنقوض زذا هدم». وهذا هو عین القصود (*, 

وبالد خول في صلب الکتاب نجد - کما ذکرنا - کاتبات تختلف 
مشاربهن. بالتالي لکل فصل موضوعه وآسلویه وخلفياته ومصطلحاته 


(*) من ناحية آخری حين نتأمل هذا العنوان «نقض مركزية الرکز» ندركك حصافة ما ارتاح الیه 
الخطاب العربی طویلاء من الاستعانة بالصدر الصناعی في صياغة الصطلحات مثل حتمية 
ومثالية وانسانية .... فالأصح نقض الركزية. ولیس نقض المركزء وقیاسا على هذا كثيرا ما بدت 
فى «ما بعد الاستعمارية» افضل من «ما بعد الاستعمار». 
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Jiti 


الخاصة وأحيانا المختلفة, ثم طابعه المختلف. وقد بذلت قصارى الجهد 
في نقل هذا إلى العربية نقلا أمينا مطابقا نصا وروحا. فضلا عن 
آنهن یتعرضن لوضوعات مستچدة في الفکر الفلسفي, تستدعي لفة 
جديدة ونحت تعبیرات فلسفية جديسدة ومصطلحات جديدة. فکن 
يشتققن صیفا مستحدثة وغیر مألوفة في اللفة الانجليزية. واستلزم 
هذا أحيانا استحداث مشتقات عريية على هذه الشاكلة (مثلا: ناکت 
العرق والهویات ALAS‏ العرافة-للامتيان Jaona‏ ... في 
الفصل السادس عشر). 

الأولوية مبدئیا لترجمة الصطلح. لکن لا ضیر من التعریب. فان 
کان آوضی ولا یوجد بدیل آفضل فهو مفردة جديدة آضیفت. في الحد 
الأعلی القرآن الکریم ذاته احتوی تعریبا لألفاظ غير عربية (سندس. 
استبرق. قسورة....) وفي الحد الاأدنی عربت التداولية واللغة الجارية 
ألفاظا وأفرطت في استعمالها إلى درجة تجعل ترجمتها تكلفا وتصنعاء 
مثل مصطلح «فلسفة» (*) ذاته. وقیاسا علی هذا لا مانع من استخدام 
مصطلحات من قبیل استراتيجية وأجندة وابستيمية وابستمولوجپا 
وسیناریو وميس‌تيزية (تمازج الأعراق)... وأضفنا هوامش شارحة 
للمصطاحات الستجدة والحورية مثل هذا الأخیر. وفي بعض الأحیان 
لا ماتع من استخدام الترجمة والتعریب کلیهما. مثلا بارادیم آو نموذج 
إرشادي.. تكنولوجيا أو تقانة» وفق ما يقضي السياق ويفيد في نقل روح 
النص. ولا يصلح الالتجاء لقاعدة آلية جامعة مانعة. كل جملة تُعامل 
بما يفضي إلى استقرارها في نص ترجمة الذي هو إعادة بناء للنص 
الأصلي. وتظل ترجمة النصوص العميقة ذات المضمون الثري إبداعا 
إنسانياء وليست إنجازا آليا. وإذا كانت ما بعد-الحداثة التى ندور في 
فلكها الآن قد أعلنت موت المؤلفء فذلك يعني تعاظم المسؤولية العسيرة 
للمترجم. ومن ثم كل مصطلح يحتاج إلى قرار خاص مسؤول. 


سس سس + 

(#) تم إدماج مصطلح «فيلوصوفيا» (أي حب الحكمة) الإغريقي في معظم لغات العالمين, 
ولکن لیس في جمیعها. الیابان مثلا صاحبة تجرية نهضوية وحضارية تحتذی, حين تعرفت على 
الفلسفة, فقط في أواسط القرن التاسع عشر ابتدعوا لها اسما یابانیا هو «تتسو جاکو» آي 
«علم الحكمة». وهو المصطلح الساري هناك. 
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ضقض مركزية المركز 


لذا فعلى الرغم من شیوع تعریب الصطلح الحوري والأساسي 
هنا آي Postcolonialism‏ فیقال کثیرا «ما بعد-الکولونیالیة». فقد بدا 
لي من الضروري چدا ترجمته لی «ما بعد - الاستعماریة». لیس فقط 
لان الترجمة العريية دقيقة ووافية. لکن آیضا وقبلا لأن نقل روح الفکر 
بعد-الاستعماري یحتاج اٍلی سيمانطيقة لفظ «الاستعمار» في الثقافة 
العريية وما پرتبط به من دلالة سلبية ومیراث ممقوت. نحن الذین 
عانینا الاستعمار طویلا. علینا آن نرحب بالفکر ما بعد-الاستعماري 
بمجامع آنفسنا ومجامع لفتتا العريية. قلماذا هدا اللفظ الناعم: 
كولونيالية؟! وعلی العکس بدا تعریب ۲۵۱2127017 [لی «البطریركية» 
أفضل من ترجمتها إلى «الأبوية» التي قد يخالطها إيحاء إيجابي عذب. 
لا يساعد في إدانة النظام البطريركي التي ينشد النص شحذها في 
ذهن القاری. 

الفيصل فيما ينقل روح النص والمغزى والدلالة. أما المرهق 
حقا من أجل تدقیق الترجمة. فکان في التمییز في كل موضع حين 
ترجمة مصطلح fga Feminists‏ يقتضي السیاق آن تأتي «نسویون» 
آم «نس‌ویات»؟ فهذا ما لا تقصح عنه الانجليزية دائما. عکس العربية. 
ولیست الفلسفة النسوية مقصورة علی التساء حصریا. فهناك دارسون 
ومفکرون کشر تحمس وا لقضایاها وأسهموا فيها إسهاما وفيراء 
وثمة الرجال النسویون - توقفت [زاءهم ساندرا هاردنغ - والرجال 
آصحاب النظریات والروی والاسهامات التي توشجت بالفکر الفسوی 
واعتمدت علیهعم الکاتبات اعتمادا کییرا. واضعات إياهم في صلب 
الحلبة. من الفلاسفة العظام آمثال جون ستیوارت مل وکواین وتوماس 
کون وفییرآبند وفوکو ولاکان... حتی علماء الاقتصاد والاأنثروبولوجیا 
والفکرون ما بعد-الاستعماریین. آمثال آمارتیا سن وستیفن مارغلین 
وآرتورو سکویار» وانريك دوسیل وآیم سیزیر ودي بویس وجیمس 
سكوت الذي بحث مقاومة الفنون للهیمتة وصمویل دلاني... وجمع 
آخر غفیر. وهوّلاء وسواهم. وآیضا الاعلام الکثر النکورة آسماژهم 
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تصد ير 


في «المقدمة» التالية, سوف يتعرف القارئ عليهم وعلى إسهاماتهم في 
الصفحات القبلة. إما في سیاق التن. آو في هوامش آَضفتها لكي 
تكتمل الصورة أمام القارئ العربي. 


+ w 


هكذا يعرض الكتاب للقارئّ العريي جانيا من الفكر ما بعد- 
الحدائي. یتجسد في فلسفات تودع الركزية الغريية وتوصد وراءها 
الابواب وتتفتح للتعددية. من حيث تودع ما ساد الحداثة من حتمية 
ميكانيكية وواحدية مادية ساحقة وعلمانية فجة. تعمل على إقصاء كل 
ما هو آخر سوی اهادة. وعلی [نکار للقيمة بکل آبعادها آو تحیید القیم. 
آصبحت النظورات الفلس_فية الراهنة آکثر مرونة و خصوبة وانس انية 
وتفتحا . وکما قال فییرآبند: لیس العلم نظاما مقدسا یستلزم الکقر 
بما عداه. بل هو نظام عقلاني ينمو ويزدهر وسط الأنظمة المعرفية 
الآأخرى» وليس ذريعة لفرض النموذج الحضاري الفربي ووآد الثقافات 
الاخری فتحرم البشرية من خصوية وثراء وتعدد جوانب» إن نعمت بها 
تنعم بالعلم آکثر. وکما سنری کانت الفلسفة النسوية من آشد السائرین 
فيه [صرارا وأعلاهم صوتا . وسوف تعرض الصفحات القبلة جانبا من 
استراتیجیات الدفاع الباسل عن الثقافات الختلفة وحمایتها من الغزو 
الثقافي وقهر نقافة الاخر لها وتدمیرها. ومن !حلالها بالثقافة الغازية 
النتصرة, ثقافة الرکز. 

وآخيراء ينبغي آلا يظل نقض الركزية والتعددية الثقافية. مجرد 
تعرف علی تقافة الخر آو تردیدا لفکر غريي. لا بد من الاستفادة 
والتوظیف والتفعیل في خدمة ثقافة الأْنا الحضاري. بعبارة آخری 
توظيف الفلسفة وجهود التنمية الفكرية من أجل تأكيد هويتناء 
لاسیما في آخطر فعالیات العصر وفارس الحلبة العرفية فیه, 
أي المنهج العلمي الذي لم يعد منفصلا بحال عن قيمه وأخلاقياته 
ومسؤولياته الحضارية. 
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شقض مركزية المركز 


وحين نستطيع توطين البحث العلمي وموجهات التتمية توطينا 
متجذرا في أصول حضارتنا العربية الإسلامية ومنطلق التطلعات لتحقيق 
أهدافنا.. فنخرج من وضع الأطراف ونحقق ذاتا حضارية متميزة: مثلما 
تحققت في الصين أو في اليابان وسواهماء فسيكون ذلكم هو التحرير 
الفعال للشعوب العربية والاسلامية وربیعها الیانع. والترجمة الحقيقية J‏ 
«نقض مرکزية الرکز». 


یمنی طريف الخولي 
القاهرة في 31 اغسطس 2012 
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بقلم: أوما نارايان وساندرا هاردنغ 


إن قدرا لا يستهان به من التفكير 
النسوي في يومنا هذا إنما يمارس فعله 
عبر الحدودء بطرق من شأنها أن تزعزع 
أطرا فلسفية وسياسية مألوفة. إنه 
يتجاوز تشكلات المساق التقليدي للدرس 
النظامي. مستعيرا المقاربات المنهجية 
لمجالاته ولأموره العينية معاء ودامجا 
ومبدلا إياها. فضلا عن ذلك, تتزايد 
الكتابات النسوية المعنية بعوامل من قبيل 
الطبقة والعرق والاثتية والتوجه الجنسي 
والدین. تلك العوامل التي تشکل بأسالیب 
متعددة حیوات الجماعات الختلفة من 
النساء والرجال داخل الثقافات العاصرة 
والدول - القومية في عصرنا الراهن. 
وایضا تتجاوز الکتابات النسوية حدود 
الأقالیم والقومیات والقارات. مادام 


19 


ls 

«إن تتامي الحركات السياسية 
النسوية في العديد من 
الدول - القومية قد منح 
الاهتمامات النسوية حضورا 
عولیا متزایدا» 


الحررتان 





JEAN jhje jadi 


النسويون قد وجدوا أنه لا بد من «التفكير عالمياء والتصرف محليا»؛ 
طبقا للشعار الرائج. إن ما يحدث «هنا» يمارس تأثيره في ما يمكن 
التفكير فيه وما يجري فعله «هناك» والعكس بالعكس. تضطلع هذه 
النوعية من الكتابات النسوية بالإفصاح عن رؤية سياسية تتجاوب مع 
الاختلاف الذي تحدثه مثل تلك الارتباطات التداخلة في منظورات 
المنظرين النسويين وفي مصالح النساء على السواء. إن هيئة أطر 
المفاهيم التي ترشد السياسات العامة يمكن أن تكون مسألة حياة أو 
موت بالنسبة الى الرجال والنساء جميعاء ليس فقط بصفة محلية ولكن 
أيضا في الدول القومية الأخرى. 

وما هو أكثر دلالة seals‏ أن هذه المقالات جعلت بؤرة اهتمامها 
مسائل فلسفية تخلقها زوايا النظر الجديدة في مذاهب نسوية تتنامى 
من حولنا متبنية التعددية الثقافية والعولمة وما بعد - الاستعمارية. 
ولا يمكن الاقتصار على إضافة اهتمامات هذه المذاهب إلى اهتمامات 
الاتجاه السائد للفلسفات النسوية في العقود القليلة الماضية من دون 
قلقلة توجهات ذلك الاتجاهء تماما كما لا يمكن إضافة الاتجاه السائد 
في الفلسفة النسوية إلى مقولات وفرضيات الفلسفة التقليدية من 
دون قلقلة وضع هذه الأخيرة. والحق أن اهتمامات النسوية بالتعددية 
الثقافية والعولة وما بعد الاستعمارية قد بدلت آفکار الاتجاه الساگد 
عن الخبرة وحقوق الانسان وأصول السائل القلسفية والاستخدامات 
الفلسفية للتشبیهات الجازية بالأسرة ومناهضة العنصرية البیضاء 
والتقدم الانساني والتقدم العلمي والحداثة ووحدة النهچ العلمي 
واستصواب دعاوی العرفة الكونية العامة. ومس‌ائل آخری آساسية 
في الفلسفة. 

وما یجدر بنا حقا آن نذکره هو آن الأشکال الأعمق للتحیز الجنساني 
والمركزية الذكورية - وهي الأشكال التي يصعب حتى تعريفها ودع 
عنك استتصالها - لم تكن تلك الأشكال المرئية في الأفعال القصدية 
للأفراد (ولا يعني هذا التغاضي عن ذلك التحيز الجنساني!*) والمركزية 
(*) التحیز الجنساني 510 هو التحيز لأحد الجنسين؛ وعادة الذکر: فقط لانه ذکر. [المترجمة]. 
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مقدمة 


الذكورية على نحو سافرأو مستتر)؛ فليست دوافع أو انحيازات الأفراد 
النابعة من التحيز الجنساني أو من المركزية الذكورية - معتقداتهم 
الخاطئة وتوجهاتهم المعيبة - هي الممسبب الأكبر لمتاعب التسساءء بل 
الأقرب إلى الصواب من أن الأشكال المؤسساتية والمجتمعية والحضارية 
أو الفلسفية للتحيز الجنساني والمركزية الذكورية هي التي أنتجت أقوى 
المؤثرات طرا في Blum‏ النساء والرجال - إنها الأشكال التي قليلا ما 
تكون مرئية لنا في حياتن ا اليومية. أما الأخبار المحبطة للتنويريين 
المتحمسين فهي آن الذکاء والنوایا الطيبة لا يكفيان للحيلولة دون وضع 
تشریعات في مصلحة ممارسة وتآیید آبشع آشکال التحیز الجنساني 
والركزية الذكورية. وبالثل. فإن هذه الكتابات التي تناصر التعددية 
الثقافية وما بعد الاستعمارية تلفت أنظارنا إلى الأشكال المؤسساتية 
والمجتمعية والفلس فية للعنصرية وللمركزية الإثنية والمركزية الأوروبية, 
إنها كتابات تتخذ منظورا (أو تتخذ «موقفا استشرافيا» في تسمية 
أخرى يفضلها البعض) «من مكان آخر هناك» ليكشف عن الأطر التي 
تحکم بنية تفکیرنا وأفعالنا «هنا». 

«التعددية الثقافية» و«العولمة» و«ما بعد الاستعمارية» لها في الحياة 
المعاصرة معان ومدلولات عديدة مختلفة . وبينما تظل هذه المصطلحات 
ذاتها موضعا للمحاجة والساجلة, باتت مسائل مركزية في تنظيرات 
نسوية وذلك بأساليب عديدة ومتباينة. إن تنامي الحركات السياسية 
النسوية في العديد من الدول - القومية قد منح الاهتمامات النسوية 
حضورا عولميا متزايدا . ومسائل من قبيل حقوق الإنسان للمرأة أو التنمية 
الاقتصادية لا تقتصر علی عبور حدود الدول. بل تثير تساؤلات مهمة 
حول الثار الستمرة للتاریخ الاستعماري ومثول علاقات الاستعمار - 
الجدید الاقتصادية والسياسية, و کیف ينبفي أن يفهم النسويون هذا 
وذاك ویوظفوه. وأیضا تواصل الحرکات النسوية نضالها في سیاقات 
قومية مختلفة لكي تجعل الأجندات النسوية مستجيبة لاهتمامات السکان 
والشعوب من القومیات التفايرة. جاعلة التاظرات حول التعددية الثقافية 
تحسم آمر نجاحها السياسي. 
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وقد ظهرت هذه المجموعة من المقالات أصلا في عددين خاصين من 
أعداد دورية «هيباثيا 2438م819». وكان ينظر إلى هذه الدورية بوصفها 
منبرا من شأنه أن يشجع مثل هذه التأملات العابرة للحدود في المشاغل 
الفلس_فية خصوصا . وکذلك آردنا آن نجمع معا کتابات fied‏ تنوعا في 
المقاريات لمثل هذه الموضوعات الفلسفية. لقد بحتنا عن القالات التي 
یمکنها آن تکشف. آمام کل من الفلاسفة والفکرین في مجالات الدرس 
الختلفة. الدی الذي بلفته ویجب آن تبلفه الفلسفة النسوية في استقطاب 
نصوص ومعطیات واهتمامات الكتابة في مجالات درس مختلفة. مستجيبة 
للتحدی الذي یفرضه هذا والاستضاءات التي یمنحها . انه موقف له مثیل 
في تاريخ مجرى الفلسفة الغربية. حیث نجد اتجاهات جديدة موثرة 
نمت وتطورت من خلال الاستعارات من العلوم الطبيعية والاجتماعية 
والتفاعلات معها. وإذا شئنا أمثلة أحدث فثمة مشاريع العلوم الطبية وعلم 
النفس واللغويات والذكاء الاصطناعي. وفي الوقت نفسه أردنا أن نبين 
كيف أن الكتابات النسوية في مجالات الدرس الأخرى تجتذب الفلسفة 
وتنتجها معا: إن الفلسفة النسوية في هذه الأيام تمارس في مجالات درس 
عديدة. وکاتبات هنه القالات یتبوآن مراکزهن في أقسام العلوم السياسية 
والجفرافیا الاجتماعية والاقتصاد وعلم النفس وبالثل الفلسفة آما آولئك 
العاملات في آقسام الفلسفة فقد حملت تحلیلاتهن القوی الکامنة في 
تنوع تقالید مجال الدرس. 

يحدونا الأمل في أن تقدم القضايا المثارة عبر هذه الأوراق مصادر 
لتفكير أكثر تركيبا وأكثر إثمارا داخل الفلسفة النسوية في جميع المجالات 
وفي سائر أشكال مشاغل هذه الفلسفة. وأيضا نأمل أن تمثل هذه المسائل 
تحديا للقارئ ليتأمل تغيرات العلاقات الاجتماعية وكيف ينشأ عنها دوما 
الحاجةلمراجعة الأطر الفلسفية. ومادام الاعتراف بالإنسانية الكاملة 
ل «الآخرين» المختلفين عن مثال الإنسان الحداثي - الآخرين كالنساء 
والشعوب من الأعراق والثقافات غير الأوروبية - فينبغي أن نتوقع تبدلات 
في خلفيات فروع الفلسفة الغربية من الميتافيزيقا إلى الإبستمولوجيا 
والأخلاق والفلسفة السياسية بل فلسفات العلم أيضا. وتؤكد هذه المقالات 
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في مجملها درجة ازدياد الثراء والتبدل والتحول الذي طرأ على خلفية 
الفلسفة المعاصرة بفعل النسوية الرافعة للواء ما بعد الاستعمارية والتعددية 
الثقافية وانشغالها بمسائل ملحة على مستوى الفكر والممارسة معا. 

مؤلفات هذا الكتاب جميعهن معنيات باستكشاف مؤسسات التعددية 
الثقافية والعولة وما بعد الاستعمارية. وثقافاتها وممارساتهاء وكيف تخلق 
فرصا سانحة لاثار 3 تساؤلات مستجدة. وللانشغال بأشكال مستجدة من 
الحوار ومناقشة موضوعات مستجدة مع آطراف جدد. وتتظیم آشکال 
مختلفة من العلاقات الاجتماعية مفايرة لكل ما كان مألوفا أو ممکنا. 
ويمكن أن نفهم هذه الاسهامات علی آنها محاولات لاستبصار ومقاسمة 
حوارات دیموقراطية لیست ايقانية متزمتة ومفتوحة النهایات» من تلك 
النوعية التى تعد جوهرية ومصيرية في المحاولات النسوية لتصور 
وتهيئة مؤسسات وممارسات أكثر شمولية ومساواة. وكثيرا ما تتعارض 
الحجج المسوقة عبرهذه الأوراق وعلى نحو نأمل منه أن يستحث التأمل 
والتفكير إلى آفاق أبعد . وعادة ما تكون هذه التوترات علامة على صعوبة 
أو استحالة الوصول إلى «إجابات صحيحة» متفردة عن الأستلة المعقدة 
المثارة في عالمنا المعاصر. 

المقالات الخمس الأولى هنا بأقلام أليسون جاغار وسوزان أوكين 
وآوفیلیا شوته ولورین کود وأوما نارایان. هي اصدارات لاحقة لابحاث 
عرضت آولا في ندوة «النسبوية الثقافية والنسوية العولية» التي دعت 
[لیها شعبة الحیط الهادي في «الجمعية الفلسفية الأمريكية (-۸۳۸۵)» 
وعقدت ببركلي في مارس العام 1997. وقد نظم البروفیس ور دین 
تشاترجي هده الجلسة ورآسها. وشارکت في رعایتها لجنتا «منزلة الرآة» 
و«التعاون الدولي» في «الجمعية الفلس فية الأمريكية». وضي مقالها «عولة 
الأخلاقيات النسوية». مدت اليسون جاغار نطاق معالجتها لتشمل كلا 
من التقليد الحواري في فلسفة الأخلاق الغربية والممارسات الخطابية 
للمجتمعات النس‌وية التشطة. لكي تطور توصیفا للعقل الخلقي العملي 
الذي یحترم الاختلاف الثقافي. وتستکشف جاغار [مكانية مطروحة 
آمام المفهوم النسوي للخطاب الأخلاقي لكي يستطيع مع الوقت أن يبرر 
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استبعاد بمض الناس من حوارات معينة من دون آن یتعارض هذا مع 
مثال الناقشة الحرة الفتوحة. وتتقدم جاغار بتوصیف تفصيلي لأسالیب 
وجود واستمرار «الجتمعات الفلقة» کضرورة لا یمکن الاستفناء عنها 
إبستمولوجيا وسياسياء حتی لو واجهتها مخاطر آخلاقية وابستمولوجیة. 

تدرس جاغار [مکانية الحوار النسوي العالي خصوصا بين مجتمعات 
النسوية الفريية ومجتمعات العالم الثالث التي تکافح من آجل الارتقاء 
بمصالح الرآة. وتنشغل بالسوژال العسیر حول من یمکن أن يشارك 
في مثل هذا الخطاب» وهي تحذر من افتراض مجتمع نسوي عالي 
يمثل كلا واحداء وتقيم الحجة على أننا نتعرف على مثل هذا المجتمع 
بوصفه مکونا من شبکات خطابية تتعدد وتتداخل آطرافها. [نه مجمتع 
دائما قید التکوین ودائما یمکن اعادة تخیله . وتشیر جاغار [لی عدة 
آسالیب لتبادل الخطاب بين مثل هنه الجتمعات النسوية عبر آرجاء 
العالم. ویمکن عن طریقها آن تکون محطا لانطلاق منظورات نقدیه 
مهمة للمسائل الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والبيئية الجارية 
الآن والتي تحتل مواقع جوهرية في الأجندات النسوية داخل السياقات 
القومية وعبرها في آن واحد. 

ویترک ز مقال سوزان آوک ین «النسوية وحقوق الانسان للمرآة 
والاختلافات الثقافية» حول آوجه النجاح الفعلي في العالم الواقعي والتي 
آحرزها مجتمع الخطاب النسوي العابر للقومیات آنه مجتمع من التشطاء 
والفکرین النشغلین بیرامج حقوق الانسان العالية والقومية. وکیف یجعلونها 
مستجيبة لتأزمات الرأة ومصالحها . آن جانبا من التتمية الناجحة لدعاوی 
نشطاء حقوق الانسان النسویین بات في مراسم اضفاء السمة العالية 
علی دعاواهم. وتشیر آوکین إلى بعض التوترات ذات الأهمية بين هذا 
وبين أوجه معينة من نقد النسوية الفريية للتعمیمات الفرطة في قضایا 
جوهرية. وقد بدت هنه التعمیمات مترددة آو متتاقضة بشآن توسیع مدی 
نشر الأفكار التي اکتسبت الصفة العالية العمومية. وتجادل آوکین بان 
آجندات نسوية من ه دا القبیل قد مثلت تحدیا لتصور حقوق الانسان 
التفق عليه والذي صاغه جون لوك. وحدیثا صاغه الاعلان العالي لحقوق 
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الإنسان في العام 1948 . وأيضا تتحدى تلك الأجندات المناعة المفترضة 
للأسرة وللممارسات الدينية أمام اعتبارات حقوق الإنسان. إن تحليلات 
أوكين تؤيد بأشكال عديدة أطروحة جاغار بشأن أهمية مجتمعات الخطاب 
النسوي التي تتعدد وتتداخل بوصفها منطلقات لتحديات نقدية سياسية 
تواجه الأمر الواقع القومي والعابر للقوميات. 

وفي مقالها «الغيرية الثقافية: التواصل العابر للثقافات والنظرية 
النسوية في سياقات الشمال - الجنوب» تستكشف أوفيليا شوته طائفة 
أخرى من المسائل المتصلة بالحوارات بين النسويين المتمركزين في 
مواضع مختلفة. مستخدمة مفاهیم عن الغيرية والاختلاف تعد مفاهيم 
فینومنولوجية - وجودية وبعد - بنيوية. وذلك لكي تنظر في مسائل التواصل 
العابر للثقافات. وعن طریق التأکید علی الحاجة [لی تطویر نموذج لفهم 
الاختلافات التقافية الهمشتة. تحلل شوته آماکن تموضع آولئك الذین 
جری توصیفهم بأنهم «الاخر الختلف ثقافیا ». وتحذر شوته من آنه لا يجوز 
آبدا افتراض [مکانية الترجمات الطابقة في التواصل بین الذوات التباينة 
ثقافياء وتوعز بأن هناك دائما فضالة مهمة للمعنى لا تعبر الحدود إلى 
الثقافة الأخری. هده الفضالة آحد عناصر اللامقايسة (*) الثقافية. وعن 
طريق مد نطاق المعالجة إلى الهيئة التي طرحتها آنزالدوا لنفسية الفتاة 
المستيزية ذات الوصائل المتعددةء والهيئة التي طرحتها کریستیفا للفریب 
في دواخلهء تقيم شوته الحجج من أجل تصور نسوي للاختلاف بيسر 
التمرف على الغيرية داخل النفس وخارجها معا. وتحشد شوته الخبرة 
الشخصية لكي تصور بدقة بنية وتضمنات الهوية اللاتينية المختلفة ثقافيا 
في السياقات الأنجلو - أمريكية. وتستغل شوته ما تستكشفه من غيرية 
ثقافية في تبصير النسوية الغربية بألا تصطنع «آخر» من النساء اللاتي 
تفشل في تفهم طریقهن للتحرر آو في التعرف علیه. وتجادل شوته من 
آجل نسوية بعد - استعمارية تولي مزیدا من الاهتمام لخبرة الاستعمارية 
الغريية وتأثیراتها العاصرة التفاقمة. 
(ه) الامقایسة incommensurability‏ تعني عدم قابلية كيانين مختلفين للحكم عليهما أو 


تقویمهما بالعاییر نفسها » وتستعملها آوفیلیا شوته لتعني عدم قابلية المعنى للترجمة المكتملة 
تماما الی لفة آخری بحیث یتطابق العتی في الجانبین. [الترجمة]. 
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وتنشغل لورين كود في مقالها «كيف نفكر تفكيرا عالميا: توسيع حدود 
الخيال» باعتبارات حول الأجندات النسوية العابرة للقوميات وكيف نجعلها 
تتناول مسائل الاختلاف؛ بما في ذلك الاخت لاف الثقاضي. تصطنع كود 
تركيبا من انجذابها الخاص للنسبوية؛ مدفوعا بتحدي الافتراضات 
الغربية الزاعمة امتلاك «القصة الحقيقة الواحدة والوحيدة». وضي الوقت 
نفسه تعترف بأن مواقف من قبيل معالجة جماعة طالبان الأصولية في 
أففانستان لوضع المرأة إنما تمثل حالات اختبار عسير لتلك الإغراءات 
النسبوية. تحلل كود إستراتيجيات متنوعة يتضمنها توصيف تشاندرا 
موهانتي للمرأة في مواقع شتى في منظومة الاقتصاد العالمي؛ وذلك لكي 
تستكشف طريقا للتحليل قد يمكن النسويين من التفاوض بشأن المشاكل 
الممستعصية التي تبدو ناجمة عن الاختيار العسير بين العمومية الكونية 
والنسبويةء وهي تتأمل أيضا موضعها کمواطنة كندية. وکیف یمکن آن 
ينقح هذا منظوراتها النسوية لمسائل الاختلاف الثقافي والتعاون النسوي 
العابر للقوميات. 

إن مسائل الاختلاف الثقافي التي كانت صلب اهتمامات مقالي 
شوّته وكودء تعود لتعتلي صهوة مقال أوما ناريان «ماهية الثقافة ومغزى 
التاريخ: نقد نسوي للماهوية (*) الثقافية». تشير ناريان إلى محاولات 
تفادي الاهوية الجنوسية عن طریق آخن الاختلافات الثقافية بین 
النساء في الاعتبار, وكيف أن هذه المحاولات تسلك سبلا تؤدي في 
بعض الأحيان إلى صور من الماهوية الثقافية لثقافات معينة في العالم 
الثالث ولتناقضاتها مع الثقافة الغربية. تحلل ناريان الخصائص العامة 
الملشتركة للصور ال ماهوية للثقافة وتقترح عددا من الإستراتيجيات 
التي يمكن أن تفيد النسويين في العالم الثالث في تحدياتهم لأجندات 
الأصوليين هنالك التي تتميز بأنها ماهوية ثقافيا. وبينما تعترف ناريان 
)4( ماهية essence‏ «س» هي الاجابة عن السوال: ما هي «س؟ آي جوهرها الثابت . والماهوية أو 
المذهب الماهوي 55600311500 هو النظرة إلى الشيء بوصفه ذا ماهية ثابتة أو جوهر ثابت محدّد 
ومحدّد. ومقصد ناريان أن الجنوسة أو النوع لا تصنع ماهية ثابتة محدّدة ومحدّدة. 


قد يُترجم هذا الصطلح «جوهریة». بيدأن الجوهر substance‏ من المصطلحات العمدة في 
الفلسفة ولا یجوز خلطه آو ابداله. [الترجمة]. 
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بعلو شأن النقطة التي أشارت إليها شوّته عن حاجة اللسویین للتعامل 
مع الغيرية الثقافية, فإنها تؤكد أن هذا يجب أن يتم بأسلوب لا يستتسخ 
أسلوب الماهوية - الاستعمارية المتخيل لفهم الاختلافات بين الثقافة 
الغريية وثقافات العالم الثالث. وتحذر ناریان من آن هنه الأشکال من 
النسپوية الثقافية تستجلب التصورات الاهوية للاختلافات الثقافية, 
وتطرح على أجندات النسوية آخطارا تماثل في ضخامتها الأخطار التي 
تطرحها الدعوی الكونية الشاملة. 

في معظم الأحيان لا تبدو الكتابات النسوية في التعددية الثقافية 
وما بعد الاستعمارية ممائلة کثیرا للکتابات الفلسفية العاصرة لا في 
الأسلوب ولا قي الوضوعات. ومع ذلك فإن كثيرا من مثل هذه الكتابات 
يسهم في الفلسفة النسوية باستبصارات نافنة وتحليلات مهمة. لقد 
توجهنا إلى مؤلفات كثيرات بطلب موجز مفاده أن يستعرضن أمام 
فراء «هيباثيا» المختلفين ما هو مناسب للفلسفة خصوصا ضمن ما 
يحويه جماع الكتابات النسوية الحديثة الوافرة. وتلقي أندريه ناي ضي 
مقالها «إنها ليست فلسفة» نظرة جديدة على بعض الكتابات المؤثرة من 
حقبة الثمانينيات بأقلام ترينه منه - ها وباتريشيا هل كولينز وغلوريا 
آنزالدوا وماريا لغونز والعملين اللذين أخرجتهما إليزابيث سبلمان 
وريجينا هاريسون. إن العديد من فلاسفة النسوية يستخدمن بالفعل 
استيصارات واردة في مثل هذه الكتابات لتبديل المقولات والمفاهيم 
التي تشكل فلسفتهن للأخلاق أو الإبس تمولوجياء أو مفهومهن عن 
النفس؛ ومع هذا فإن الممارسة الأسهل والأكثر ذيوعا هي الاقتصار 
على ذكر مثل هذه الكتابات في الهوامش من دون اتخاذ الخطوة المهمة 
المتمثلة في استخدامها لإعادة التفكير في أنماط المشاريع التي نتعلمها 
ولانزال نستحث على التفكير فيها بوصفها فلس فة متفردة. تلقي 
تأملات ناي في هذه الأعمال الضوء على تلك الأش كال المستجدة من 
الفكر. وكيف ينبغي في فترات التغير الفكري أن تحتل موضعا «على 
رأس ستام إعادة تعريف حب المعرفة» الذي تطرحه هذه الأشكال 
الجديدة من الفكر. 
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لعب مفهوم الخبرة دورا مرکزیا في العدید الجم من النصوص الفلسفية, 
واستحضرته النسويات المنشغلات بالكفاح من أجل تحقيق الذات. وضي 
مقالها «تشاندرا موهانتي وإعادة القيمة ل الخبرة» تستخدم شاري ستون - 
مدياتور عمل تشاندرا موهانتي؛ وبا مثل عمل غلوريا آنزالدوا وصمويل دلاني 
لاستكشاف الإمكانات المطروحة أمام مفهوم للخبرة متين ومفيد فلس فيا 
يمكنه تجنب الصعاب الناشئة عن المقاربات التجريبية وعن ملامح معينة 
في مقاربات بعد - بنيوية. وعلى طول المدى تقوم بتحديد لماذا كانت تلك 
السرديات حاسمة على هذا النحو في رفع النقاب عن التوترات بين اللغة 
والخبرة حتى أنها كثيرا ما تؤدي إلى استحداث إبداعات تصورية ذات قيمة. 

وتتقدم آيدا أورتادو في مقالها «الأمكنة واللغات: التشيكانيات ينظرن 
إلى المذاهب النسوية» بما هو مطلوب من نظرة شاملة وتركيب جامع 
مختلف مساهمات مذهب النسوية التشيكاني» على مدى ييدأ من حركة 
نشطاء التشيكانية في ستينيات القرن العشرين وصولا إلى الكتابات 
المعاصرة للنسويات التشيكاتيات ذات التأثير. وتسثتثير الدارسين من 
غير التشيكان بألا ينشغلوا فقط بالنصوص التشيكانية النمطية القليلة» 
بل أيضا بالمقاصد المركية المختلفة الأوسع في مداها من هذه الكتابات. 
وعبر هذا الطريق تقوم آيدا بتوثيق استخدام النسوية التشيكانية لأشكال 
مختلفة من مناهج انتاج العرفة, وتلفت الانتباهً إلى التنوع الداخلي في 
صميم المجتمعات المحلية التشيكانية بالولايات المتحدة الأمريكية. حتى 
وهي تشير إلى بعض التماثلات شديدة الدهاء لكيفية الخبرة بالتحيز 
الجنساني وكيفية إعادة إنتاجها في هذه المجتمعات المحلية. 

وفي مقالها «کل شيء في الاأسرة: تقاطعات الجنوسة والعرق والقومیة». 
تفحص باتريشيا هيل كولينز الاستعارات التشبيهية بالأسرة وكيف زودتنا 
بطرق للتفکیر في جوانب مختلفة من التتظیم الاجتماعي في الولایات 
التحدة الأمريكية - من بنیات الهيمنة ومن خطابات القاومة علی السواء. 
تفحص کولینز آبعاد الجنس في مثال الأسرة التقليدية الذي امتد بوصفه 
تشبيها مجازيا يفنطي الأشكال الأخرى من العلاقات. بدء| من استخدام 
«روابط الدم» لبناء تصورات الأسر النووية وشبكات علاقات القرابةء ليس 
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هذا فحسب بل آیضا تصورات «الأسر العرقية» و«القومیات الاشية» تلك 
التي تستخدم لتعریف الانتماء للولایات التحدة کامة سياسية. وبتفریغ 
مضامين التشبيهات المجازية الأسرية الأخر: ىء تدرس كولينز الأدوار التي 
يمارسها المكان والأرض والأفكار في تطبيع التراتب الهرميء والتبريرات 
المعيارية لتوزيع الثروة الاجتماعية التي تنتج التراتبات الطبقية؛ والتجليات 
المؤمثلة للحقوق والمسؤوليات التي تضع تعريفات العضوية في الأسرة. 
وتختتم كولينز مقالها بمناقشة التشبيهات المجازية ل «تنظيم الأسرة» التي 

تسربت إلى السياسات العامةء مثراوحة بين المبادئ التاريخية لليوجينياء 
أي التهجين العرقي من أجل تحسين سلالة البشرء وصولا إلى قيم الروابط 
الأسرية ية المعاصرة وإلى الأسكلة المتصلة بجودة الحياة والفقر والإنجاب. 
وأيضا تتطرق اهتمامات كولينز هنا إلى الطريقة التي تجعل التشبيهات 
المجازية للأسرة ذاتها تلقي الضوء على تقاطعات العرق والجنوسة 
والقومية, وعلاقات اجتماعية آخری علی هذا النحو. بنيوية ورمزية. 

في صفحات آسبق جری التلمیح الی مسائل تتعلق بما پسمی التتمية 
في العالم الثالث. بیسد آن مجموعة القالات التالية تلقي نظرة مباشرة 
واکشر ترکیزا صوب الکتونات الفلسفية لعملیات عادة تقویم مشاریع 
التنمية في العالم الثالث التي ظهرت في السنوات القليلة الماضية. 
تنسحب معالجاتها إلى أدبيات مختلف وتنطوي على اهتمامات متعينة 
بمسائل متفرقة. النسوية الجنوبية والنسوية الشمالية كلتاهما ساهمت 
في هذه التقريرات والتقويمات. وتتقدم تقريرات باركر وفيرغسون ورايت 
ولانغ وهاردنغ بزوايا جديدة للنظر في المقولات والفرضيات المعهودة في 
الاخلاق والیتافیزیقا والابستمولوجیا وفلسفات العلم. 

وطلبنا من دروسيلا ك. باركر المتتخصصة في اقتصاديات التنمية 
أن تقدم تعريفات موجزة لبعض الدعاوى الفلسفية المطروحة في أحدث 
الکتابات عن الجنوسة والبيثة والتتمية, وذلك لقراء دورية «هيباثيا»» وهم 
فد لا يكونون على إلف بمثل هذه الدعاوى. وعن طريق التركيز على 
الإبستمولوجيا أشارت باركر إلى السردية الرومانتيكية ل «حلم عصر 
التنوير» حيث يتواصل عمل الاقتصاد التنمويء وإلى منظومات المعرفة 
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غير الحداثية بوصفها مصدرا لبناء إبستمولوجيات من أجل «مشروعات 
تحررية جماعية من دون استنساخ أنماط التراتب الهرمي والهيمنة». 
الهمة. |ٍذن؛ هي تحديد مصادر كلا النوعين من منظومات المعرفة بغير 
إضفاء الصبغة الرومانتيكية على أيهما . 

أما مقال آن فيرغسون «مقاومة حجاب الامتياز: مد جسور الهويات 
کسياسة أخلاقية للمذاهب النس‌وية العولیة». فيستكشف طائفة من 
السائل تتوازی بشکل مثیر حقا مع ما تستکشفه آلکوف وييلي (انظر 
الوارد لاحقا). علی آي حال, ترکز فیرغسون علی الشاکل التي يثيرها 
تمیز هویات الشمالیین الذین یعملون في سیاقات مختلفة في الجنوب 
العولي. وتقیم فیرغسون الحجة علی آن الباحثین والدارسین النسویین 
من آهل الشمال. وبالثل الشمالیون العاملون بمشاریع التنمية ضفي 
الجنوب. ریما کانوا في حاجة الی التفکیر في مواضعهم ذات الامتیازات 
والعمل ضدها. وأشارت إلى أن مؤسسات Ju‏ هیک العونه الدولیه 
والبنك الدولي والمنظمات غير الحكومية التي أنشئت في الشمال؛ ليس 
فحسب بل وأیضا معظم الباحئین النس‌ویین, یفترضون آن آخلاقیات. 
التتویر الحداثية مرغوبة دوما ولا تثير مشاکل. وتحاج فيرغس ون أن 
الشمالیین قد تمت قولبتهم اجتماعیا وفقا 1 «شفرة آخلاقیات كونية 
معممة باتت قطاعا من آفاق Je‏ الباحثین والدارسین. لا بد آن یطور 
الباحثون النسويون أخلاقيات تتخذ موقعها بحيث تتحاشى أن تصبح 
جانبا من المشاكل التي كدرت أهداف إستراتيجيات الشماليين للتنمية. 
وتبين فيرغس ون كيف أن «عملية سياسات الهوية السلبية» يمكن أن 
تكون منبعا ل «سیاسات مد جسور الهوية» التي تفيد في مشروع من 
هذا القبيل. 

وفي مقال «مستيزات في ماكيلادورا وسياسة نسوية للحدود: 
إعادة النظر في حجة آنزالدوا» تدرس مليسا رايت كيف تعمل القوى 
السياسية والمؤسسية في بناء هويات لنساء مختلفات على الحدود بين 
الولايات المتحدة الأمريكية والمكسيك. وتتقدم رايت بتوصيف إثنوغرافي 
لاشنتبن من النساء الهنیات. إحداهما مکس يكية والأخری مكسيكية 
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آمريكية. تعملان في القطاع الإداري التابع للولايات المتحدة بمؤسسة في 
ماكيلادورا ل*). وتؤثر ثقافتهما العرقية وجنوستهما في مفاوضاتهما حول 
مراكزهما المهنية. تكشف قصة المرأة المكسيكية كيف أنها تحاول إضفاء 
الطابع الأمريكي على ملابسها ولغتها وسلوكها المهني. وكيف تكسبها 
هذه المحاولات مصداقية وتعزيزا لمركزها المهني. أما المرأة الأمريكية 
ذات الأصل المكسيكي فعلى العكس من ذلك تصر على أن تقدم نفسها 
بوصفها «مكسيكية» وليست «أمريكية». ما يجعل المخاطر محيقة بوضعها 
الهني» وبتقدير كفاءتهاء وأخيرا بوظيفتها. تشير رايت إلى سيناريوهات 
الثقافة العرقية والجنوسة:؛ وكيف تعمل على تش كيل فضاءات العمل في 
مؤسسات ماكيلادورا الحدودية, وتعين طرق النساء في إعادة صياغة هذه 
السيناريوهات وتغييرها وإسقاطها في بعض الأحيان. تستخدم رايت تلك 
البنيات لهوية الممستيزة من أجل اس تنطاق وإعادة التفكير في استخدام 
غلوریا آنزالدوا للشخصية الحدودية والضامین السياسية لتلك الهوية 
بالنسبة الی السياسة النسوية. 

اسهام لیندا لانغ, وهو مقالها «القرابين المحروقة للعقلانية: قراءة 
نسوية لبناء الشعوب الأصلية في نظرية إنريك دوسل DY‏ عن الحداثة» 
يماثل مقال أوما نارايان مسن حيث إنه تفكير عبر تضمنات التاريخ 
الاستعماري من أجل منظورات نسوية بعد - استعمارية. تقارب لانغ هذه 


لس سس يي ص ةس 
)*( اسم مكسيكي شهير لعمليات تصنيع وتجهيز الصادرات في منطقة للتجارة الحرة تقع على 
الحدود المكسيكية - الأمريكية, حيث استيراد الآلات والمعدات والمواد الخام معقاة من الضرائب 
والرسوم AS pool‏ ثم تصدير المنتجات بأسعار مهاودة, أحيانا لب لاد التي وردت متها المواد 
الخام. تبلغ منشآت ماكيلادورا نحو ثلاثة آلاف منشأة من مصانم ومرافق ووکالات. یعمل بها 
أكثرمن مليون مكسيكي ومكسيكية. ويتنوع إنتاج المصانع في مجالات عديدة أبرزها الملابس 
والتغليف وتعبئة المنتجات الزراعية وتجميع الأجهزة الكهربية والمعدات. 

قام هذا المشروع في أواسط الستينيات بمبادرة من الحكومة المكسيكية لحل مشكلة البطالة 
في الناطق الحدودية, لكن سرعان ما بات جاذبا للشركات الأمريكية من حيث إنه يوفر العمالة 
الرخيصة والإنتاج الكثيف وسرعة دورة رأس JUN‏ وبالنسبة إلى المكسيك أصيحت ماكيلادورا 
منذ أواسط الثمائينيات أكبر مصدر للعملات الأجنبية وتفوقت في هذا على السياحة, وضي 
أواسط التسعينيات أصبحت ثانية أكبر الصناعات بعد الصتاعات البترولية. عظم شأن 
ماکیلادورا وفاعلیتها Ligh gums‏ حتى دخلت الكلمة «ماكيلادورا» في سياق اللغة الجارية في 
بض الواقع وباتت تعني العمل الشاق المضني والمثمر, فضلا عن معناها الأصلي وهو إعداد 
المنتجات للتصدیر. [الترجمة]. 
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المسألة عن طريق قراءة لعمل إنريك دوسل «اختراع الأمريكتين». يؤكد 
دوسل أن تكوين الحداثة الأوروبية تم عن طريق علاقات مع مناطق غير 
أوروبية. وأن جزءا جوهريا من تلك الحداثة يتمثل في المركزية الأوروبية 
التي هي «أسطورة ثقافية» لاعقلانية, دقعت الأوروبيين إلى النظر إلى غير 
الأوروبيين جميعا في حدود المقولات الأوروبية. وكمحصلة لهذه الأسطورة 
تم اختراع جنوب ووس ط أمريكا بوصفهم ا مناطق غير متقدمة: بصرف 
النظر عن المستويات الفعلية لتقدم شعوبهما المختلفة. تتطرق لانغ إلى 
هذه التحليلات لتثير تساؤلات نقدية بشأن ما أسماه دوسل «المغالطة 
التنموية» ولكي تستكشف روابطها بسياسات جارية تدفع مناطق من 
العالم الثالث إلى أشكال أوروبية من التبعية وإلى «التنمية» تحت عتوان 
براق هو «دفعهم (لی آن یکونوا آحرارا». وعلی آي حال, فان آشکال رقض 
ما بعد الاستعمارية لثل تلك الشاریع الحداثية. تتشارك جمیعها فیما 
هو أكثر كثيرا مما يتصور ممتتقوها. تثیر لانغ تساولات بش‌آن الشاریع 
الفلسفية وكيف تشكلت من خلال المصالح الاستعمارية بدلا من أن تنشأ 
عن بحوث غير منحازة تتحرى ميادئ صادقة آیدا. على النحو الذي 
تتمسك يه التيارات الرئيسية في الفلسفة. 

وفي مقالها «الجنوسة والتنمية وفلسفات العلم بعد - التنويرية» تمنى 
ساندرا هاردنغ بأحدث الكتابات في الجنوسة والبيئة والتنمية المستدامة 
وتحديد الطرق التي تسلكها لكي تلقي الضوء على المش اكل الكامنة في 
قلسفات العلم التتويرية» وهي فلسفات لاتزال سائدة. برکز مقال هاردنغ 
على جذور هذه التقريرات في نقود أخرى حديثة للتنمية؛ وكيف أن هذه 
التحليلات ترس خ وتمد نطاق الحجج التي تسوقها مدارس أخرى لها 
تأثیرها الستحدث في دراسات ظاهرة العلم. تقيم هاردنغ الحجة على 
أن فلس_قات العلم اللائمة لتلك الأشکال الجدیدة لفهم الطبيعة والعلم 
والقلی_فة یمکنها هجران مثال الدعاوی العلمية الصحيحة علی مستوی 
العالم بأسره. ویمکنها آن تطور تمثیلات آکثر واقعية للعارف ولنظومات 
العرفة. وأن تقاوم النسبوية والثالیة مقاومة ناجحة. وتفهم الطبيعة من 
حیث هي موضوع ویتخللها ما هو اجتماعي ومن حیث هي سوال ینبثق 
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دائماء وتجعل الأخلاق الديموقراطية والسياسة الديموقراطية صفة ذاتية 
في صميم العلم وفي صمیم فلسفات العلم - علی السواء. 

ویضطلم مقال لیتدا الکوف «ما الذي ینبغي آن یفعله البیض؟» 
بتقدیر قیمة قوی وحدود الداخل الختلفة القترحة للمقاومة التي 
یبدیها البیض ضد الامتیازات الخاصة بالبیض. تعي آلکوف جیدا کیف 
آن جه ود البیض الناهضین للعنصرية کثیرا ما تشوبها النقائص. بید 
آنها ترغب آیضا في تأکید واستکش اف آلمکنات التاحة آمام الجهود 
الصادقة واخلصة الناهضة للعنصری 3 في مواجهة امتیازات البیض. 
هذه الجهود التي تتجاوز تقد الذات لتصل إلى موقف يناصر الفاعلية 
والانجاز. تستکشف آلکوف اسستراتیجیات مختلفة اقترحت من اجل 
أن «نصبح غير مخلصین لبیاض اثبشرة». تقدم آلکوف تحلیلا نقدیا 
تلمساجلة النس‌وية. ولداخلة جودیث کاتز الليبرالية. ولداخلة [غناتیف 
وغارفي الأکشر راديكالية. ولاستراتیجیات مناهضة العنصرية التي 
افترحها مایکل هارینفتون. وتستأنف الکوف هذا باقتراح مفاده أن 
البيض في حاجة لی تولید الصور الخاصة بهم من «الوعي الزدوج» لدی 
الأمريكيين الأفارقة الذي عينه و.إ .ب دي بویس. وهذه الصورة الزدوجة 
من شأنها أن تواصل تمييزها لينيات هوية البيض في التماذج المعاصرة 
من اللامساواة والاستفلال؛ بيد أنها أيضا ستظل تذكرنا بالعديد الجم 
من «البيض الناكثين لامتياز البيض» الذين ناضلوا منذ عهد جون براون 
وما قبله. من أجل خلق مجتمع إنساني شامل. 

ويستكشف مقال اليسون بيلي «تعيين موضع الهويات المنكثة: نحو رؤية 
لشخصية البيض العرافة للامتياز» كيف يمكن تفهم الموضع الاجتماعي 
لهويات البيض الناكثة لامتياز البيض. تدرس بيلي في هذا المقال بعض 
التضمنات المستشككلة في إطار الموقف الاستش رافي لسانئدرا هاردنغ 
لوصف البيض الناكثين أنهم «أصبحوا هامشيين». وتقيم بيلي الحجة على 
أنه قد یمکن تفهم موضع البيض الناكثين تفهما أفضل في حدود «تقضهم 
لرکزیة الرکز». وهي تمیز بین «العراقین للامتیاز» و«الروجین للامتیاز». 
وبمقارية عمل مارلین قري وآن برادن؛ تفسر بيلي التناقض بین (دراك 
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وسلوك البيض الذين يحيون سيناريو من نمط واحد» وبين إدراك وسلوك 
هؤلاء البيض الذين يناضلون من أجل صياغة النمط الآخر. تستخدم بيلي 
توصيف ماريا لغونز للهوية وتصورات «الطواف بالعالم» و«الإدراك الودود» 
لكي توضح طرقا يمكن عن طريقها للبيضء وللنسوية البيضاء خصوصاء 
أن ترعى شخصية منكثة تؤدي إلى سياسات مناهضة للعنصرية. 

وفي مقالها «التعددية الثقافية کنضيلة للممارسة العلمية». تثبت آن 
كد إمكانية فهم التعددية الثقافية كفضيلة معرفية بغير أن تهجر الإطار 
التحليلي المتفق عليه الذي لايزال يجذب القطاع الأكبر من الفلسفة الأنغلو 
- أمريكية. إنها تبين كيف تحسن التعددية الثقافية مضمون العلم وبالمثل 
دعواه بالوضوعیة. وتأخن أمثلتها من علم الاقتصاد: تحليلات أمارتيا سن 
لأسیاب الجاعة والاقتصاد السياسي للأسر. 

نأمل أن يستمتع القراء بهده القالات مثلما استمتعنا نحن بجمعها معا 
في دورية «هيباثيا», والآن في هذا الكتاب. 
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عولة الأخلاقيات 
النسوية 
آلیسون م. جاغار 


تطرح الدراسة الواردة مفهوما نسویا 
للخطاب یختلف عن الخطاب ال خلاقي 
الكلاسيكي. وإذ أقيمت الحجة على أن 
تفاوت القوة لافت في السیاق العالي أكثر 
منه في السیاق الحلي» آلاحظ آن مجتمعا 
للخطاب العالي یبدو بازغا بین النسویین. 
واستکش الدور الذي تمارسه مجتمعات 
صغرى في محاولات ال مذاهب النسوية 
للتوفيق بين التعهد با لناقشة ا مفتوحة من 
جانب, والاعتراف بحقائق تفاوت القوة من 
جانب آخر. 

ليست التجارة العالمية والتبادلات 
العالمية أمرا جديدا. لكن التشديد الجاري 
علیهما هو غیر السبوق حقا (۲1. ولم یحدث 
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«على الرغم من صعوبات‎ 
ومخاطر الخطاب الأخلاقى‎ 
العابر للتقافات. فانه لیس من‎ 
الستحیل آن یشارك دخلاء من‎ 

الداخلية لثقافة أخرى» 


جاغار 





gabe‏ مرکزية الرکز 


آن کانت الجتمعات الحلية مفلقة على نضسها تماما. ولکن الذي یحدث 
الآن أن أصبحت حدودها قابلة للنفاذ حتی بات الناس یتحدئون عن تفكك 
وتحلل الجتمعات الحلية. وقد آثارت هنه التطورات مشكلات جديدة في 
فلسفة الأخلاق وفلسفة السياسة وبالثل في الا خلاقیات النسوية. ۱ 

إن النساء في مرکز هنه التطورات العاصرة. پشکلن قطاعا عریضا 
ومتتامیا من قوة العمل في البلدان حديثة العهد بالتصنیع. وكذلك في 
البلدان الصناعية. انهن (بمعية آطفالهن) پمثلن ثمانین في الائة من اللاجئین 
في العالم ويجري تهریبهن في نجارة الیفاء التي نمتد عبر العالم بأسره. 
وأجسادهن مسرح الأاقتحامات التكنولوجيةء إما لزيادة النسل وإما لتحديده. 
وفي الآن نفسه. عادة ما يجري اتخاذ النساء كرمز وكناية عن سلامة التكامل 
الثقافيء» حتى بات تعريف الثقافات المقيدة يؤخذ بوصفها ثقافات تحتفظ 
بالأشكال التقليدية للأنوثة. لاسيما تلك الأشكال التي تتكشف في الزي 
الحريمي التقليدي أو في ممارسات الزواج والجنس. هکذا وضعت النساء 
في قلب دوامة قوى اجتماعية متقابلة ومتنافسة: فمن ناحية ثمة الاتجاهات 
المندفعة في تقدمها نحو العولمة (*) والتكامل المتزايدين؛ ومن الناحية الأخرى 
ثمة الاتجاهات المندفعة في تراجعها نحو القومية والتجزؤ. 

وتأتي النظرية الأخلاقية المعاصرة لتعيد إنتاج هذه التوترات؛ إذ تضع 
الخطاب العالمي حول حقوق الإنسان في معارضة مع ما يقابله من مداخلات 
تؤكد المحلي وتفسر غالبا بأنها نسبوية:؛ من قبيل النزعة القطرية ونزعة 
ما بعد الحداثة. وفي هذا السیاق, نجد أن رفض الفلاسفة المتزايد للنزعة 
Jars 4435-91 2 foundationalism au Yi‏ من الصعب رؤية كيف يمكن 
إخضعع الأعراف والمعايير المحلية للنقد الأخلاقي المنهجي. إن مشروعي 
الأكبرء الذي ينبثق عنه هذا القال. هو تطویر نظرة للعقل الأخلاقي العملي 
تبين كيف أن احترام الاختلاف الثقافي يمكن أن يرتبط بالموضوعية الأخلاقية 
التجاوزة للأعراف. وفطي تطویر هذه النظرة. آقارب التقلید الحواري في 
النظرية الأخلاقية قية الفريية الذي يمتد من افلاطون حتی لوك وکانط وصولا 
إلى رولز وهابرماس؛ وأولي اهتماما خاصا بالقيم الثاوية في هذا التقليد بما 


نجعل المقولة تشمل العالم بأسره الذي هو - وفقا للخطاب النسوي - عالم بلا مركزية.. بلا 
استعمارية.. متعدد الثقافات. [الترجمة]. 
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في ذلك قيم المساواة في الخطاب والانفتاح والشمولية. يحدوني هذا التقليد 
الفلسفيء فضلا عن أن تفهمي الخاص للخطاب العملي قد تشكل هو الآخر 
بالتأمل والتفكير في الممارسات الخطابية الأخيرة للقاعدة المحلية الناشطة 
للنسوية في أمريكا الشمالية )2 | 

وکما اسفر الأمر قي تطوره مع کارل- آوتو آبل ویورغن هایرماس, فان 
آخلاقیات الخطاب الكلاسيكي تعرف التسویغ الأخلاقي في حدود إجماع 
الاراء شريطة التواصل التحرر من الهيمنة. وکثیرا ما کان هذا التعریف Lica yaa‏ 
للسخرية بوصفه طوباویا؛ وبالتالي محل شك لی آبعد الحدود. ودلك لحیثیات 
لا تقتصر علی الصعوبات العملية في تأسیس خطاب كوني عابلي بل أیضا 
فيما يتبدى من عقبات كؤود في المبدأ ذاته. وعلى وجه الخصوص في استحالة 
التحقيق الفعلي لما يشبه التواصل المتحرر من الهيمنة. ولكن على الرغم من أن 
مثل هذه المشكلات تبدو في السياق العالمي لافتة للأنظار أكثر منها في السياق 
المحلي؛ فإن بدايات خطاب المجتمع العالمي تبدو مع كل هذا بازغة بين النسويين. 
تبدو هذه البدايات كأوضح ما يكون في السبل الرسمية وشبه الرسمية من 
قبیل موتمرات الامم التحدة العديدة حول الرأة مند العام 1975 وما رافقها 
من منتدیات عقدتها منظمة أهلية غير حكوميةء وهي أيضا بادية للعیان في 
العدید من التفاعلات الجارية بین الجماعات التي تمثل القواعد الشعبية. مثل 
شبکة نساء الشمال والجنوب وشبکة النساء العالية لحقوق الانجاب. 

إن مفهوم الخطاب الأخلاقي العملي في النسوية یختلف عن مفهوم خطاب 
فلسفة الأخلاق الكلاسيكي في مناح عدة منها أنه يتجه مباشرة نحو مسائل 
المساواة في الخطاب ومسائل الانفتّاحية وذلك في مواقف لا مناص من أن 
تكون القوة هي التي شكتها. يستهل هذا المقال طريقه باستكشاف الدور 
الذي تمارسه المجتمعات الصغيرة في محاولات النسوية للتوفيق بين الالتزام 
بالمناقشة المفتوحة من ناحية؛ وبين التعرف على تفاوتات القوة من ناحية أخرى. 


إلقاء الضوء على المشكلة 


في تصوري الخاص يبحث الخطاب الأخلاقي العملي عن إعادة بناء 
القواعد مسترش دا با ممارسات الخطابية لجماعات عديدة من نشطاء 


النسوية في أمريكا الشمالية تشكلت في أواخر القرن العشرين. وكثيرا 
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ماعملت هذه الجماعات على تحديد الانفتاحية الخطابية بطريقتين 
تتصل إحداهما بالأخرى. إحداهما هي تحديد جداول الأعمال: تتلاقى 
الجماعات الناشطة بالشكل النمطي المعهود حول قناعات أخلاقية معينة, 
من قبيل مناهضة النزعة العسكرية أو العنف ضد المرأة, وبدلا من الدخول 
في مساجلات حول هذه الالتزامات الأخلاقية الأساسية؛ فإنهن يتكرسن 
لاستكشاف مضامينها. وفي داخل الجماعة يسلمن تسليما بأن هذه 
الالتزامات أصبحت أساسية في المنظورات الأخلاقية للجماعات. والطريقة 
التي كثيرا ما تعمل بها الجماعات على تحديد انفتاحية الخطاب هي تقييد 
حدود الإسهام في مناقشاتهاء بإقصاء الأفراد اللائي لا يتقاسمن الالتزامات 
الأساسية للجماعة أو اللائي ليس لهن وضع ثابت فيها لأنهن من خارجها. 

استبعاد الأفراد من الدخيلات اللائي هن من خارج الجماعة أو إغلاق 
الأجندات الأخلاقيات قد يكون في بعض الأحيان أمرا واقعاء لكنه في 
بعضها الآخر مسألة إصرار صريح وعنيد . مثلا بعض جماعات المومسات 
تشدد على رفض ما تقدمه نسوية الطبقة الوسطى من تحليلات لوضع 
المومسات كضحايا للاستغلال الجنسيء والنساء الأمريكيات الأفارقة 
يقررن أحيانا أن ما يمارسه الرجال الأمريكيون ذوو الأصول الأفريقية 
من عنف منزلي واغتصاب في النزل. مسائل لا تستسیفها الأمریکیات 
ذوات الأصول الأورويية. وبعض النساء السحاقیات ینشدن استیعاد النساء 
ذوات الیول الجنسية السوية من مناقشة مسائل معينة في المارسات 
السحاقية. آما خارج آطر الفرب. فسوف نجد بعض نساء شمال آفریقیا 
یعترضن علی الانتقادات التي توجهها النسوية الفريية لمارسات الختان 
وخقض الشفرتین. وثمة مناقشة حادة ثارت بش کل خاص حول مقال 
اشترك في کتابته امرآتان آسترالیتان. [حداهما آنثروبولوجية تنحدر 
من أصول أوروبية والأخرى امرأة «تقليدية» من أهل أستراليا الأصليين. 
يعرض المقال معدلات مرتفعة للغاية للعنف والاغتصابء تتضمن عمليات 
اغتصاب متواترة ترتكبها عصابات من أهل البلد الأصليين ضد نساء 
أيضا من أهالي البلد الأصليين. لم يكن صدق تلك الادعاءات محل جدال؛ 
ولکن بعض آولتّك النساء من الأهالي اعترضن بأنه من غیر اللائم آن تفتح 


38 





مؤلة الأخلاقيات النسوية 


هذا الموضوع امرأة بيضاء. ولو حتى بمشاركة امرأة من الأهالي (0هة 8611 
Nelson 1989: Larbalestier 1990: Bell 1990. 1991a.1991b:‏ 
cb G2] 4] (Klein 1991: Huggins et al. 1991: Nelson 1991‏ 
بعض الس‌اجلات. واستیعاد البعض من التدخل في موضوعات معينة, 
ییدو وکأنه سیر برمته ضد مثال الناقشة الحرة الفتوحة کما نفهمه في 
الفلسفة الأخلاقية الغربية. ومهما يكن الأمر. سوف آقترح آن مفهوما 
نسویا للخطاب الخلاقي قد یستطیع تبریر مثل هنه الاستبعادات من دون 
أن ينكر ذلك المثالء بل إنه باسم ذلك المثال يستطيع أن يبررها. 

إن جماع ات التساء اللائي ينشدن استبعاد حيواتهن من دائرة 
فحص نقدي تقوم به نسويات من الخارج يتقدمن بعدة حيثيات لهذه 
الرغبة. تجادل جماعات المومسات بأن النسويات من الطبقة الوسطى 
يجهلن الظروف الحقيقية لحياة البغاء. وتجادل نساء شمال إفريقيا بأن 
النسويات الغربيات لا يفهمن الدور الذي يقوم به استئصال البظر وخقض 
الشفرتين في الثقافات الأفريقية. وفي GUS‏ الحالتينء نجد أن الجماعات 
التى لاقت ممارساتها تحديا ومناوءة من الخارج تزعم أن الناقدات تلقين 
صورة خاطئة. وفي بعض الأحيان يعبرن أيضا عن انشغالهن بأن المناقشة 
المفتوحة لمسائل معينة قد يكن لها عواقب ضارة بمجتمعهن المحلي؛ مثلا 
بعض السحاقيات ينزعجن من أن لفت الأنظار إلى الممارسات السحاقية 
المثيرة للجدل قد يزيد حدة الهجوم من أنصار الزواج بين الجنسين وتخشى 
بعض النساء الأمريكيات الأفارقة من أن متاقشة العنف الذي يمارسه 
الرجال الأمريكيون(*) الأفارقة قد تؤدي إلى الفرقة في مجتمعهن المحلي. 

وهذه الحجج في الأعم الأغلب لا تقنع النسويات من الخارج اللائي 
يلاقي تدخلهن رفضا (. وقد يكون ردهن بأنهن يألفن الثقافات أو 
التقافات الفرعية موضع البحث. وقد تحاج أخريات بأن الخبرة الأولية 
التي يمر بها أهل هذه الثقافات لا تمثل سلطة قاطعة: لافتات الأنظار إلى 
آن الضحایا عادة ما یلتمسن البررات لانتهاکهن, وبالمثل «لاختياراتهن» بأن 


(©) واضح طبعا أن الأمريكيين والأمريكيات الأفارقة هم «مواطنو الولايات المتحدة الأمريكية دوو 
الأصول الأفريقية». يتردد ذکرهم عبر هذ! ائکتاب. حیث تعنی بعض فصوله عناية خاصة وثبيلة 
بمشكلة التفرقة العنصرية. ونستعمل التعبير الأول على سبیل الاختصار. [الترجمة]. 
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يبقين في أوضاع تسمح بانتهاكهن. وأيضا قد يعترض أهل الخارج على 
ما يتصورنه خطأ في المجتمع المحلي ككل يدفع ثمنه بعض النساء فيه. 
بل إنهن قد يجادلن بان تجاهل محنة مثل أولئك النساء ليعد عنصرية 
وتمركزا حول العرق على قدر ما يوحي هذا بازدواجية المعايير الأخلاقية 
وفقا للمستویات العالية من الانتهاك والاستغلال التي تعد «مقبولة ثقافیا» 
بالنسبة إلى بعض النساء وغير مقبولة بالنسبة إلى نساء اخریات. 

وفي تقییم تلك السائل العسيرة والعقدة من الهم آن نلاحظ کیف تتشارف 
تلك الأمثلة جمیه ا في بعض اللامح الدالة. في کل من الحالات السابقة 
أولئك اللائي يبحثن عن حماية حيواتهن من الفحص والامعان ینتمین الی 
جماعات يصمها المجتمع بالمارء و/أو إلى أقليات ثقافية: و/أو لها تاريخ 
استعماري, بينما تنتمي أولئك الأخريات المراد إقصائهن إلى جماعات أقوى 
أوذات سيادة. كل من الجماعات التي تقع ممارساتها تحت طائلة الفحص 
والدرس إنما تناضل تحت ضغوط خارجية لكي تحتفظ بمفزى احترام 
الذات وسلامة التكامل الثقافي وكل منها كانت موضوعا متواترا لدراسات 
عالمات دخيلات من خارج الجماعة: عالمات نفس واجتماع وأنثربولوجيات. 
بل وحتى من المتخصصات في علم الجريمة. وأولئك المتخصصات في العلوم 
الاجتماعية افترضن افتراضا نمطيا مفاده أن دراساتهن جعلت منهن خبيرات 
في حيوات أولئك اللائي يدرسونهن. بل وكثيرا ما كن يقدمنهن بوصفهن 
نماذج غريبة ومثيرة أو ضحايا أو حالات مَرَضية. 

في هذا السياقء نجد أن بعض المجتمعات المحلية حين ترفض وتقاوم 
جعل حياتها مفتوحة أمام بحث نسوي نقدي يقوم به أفراد دخيلات 
من خارج المجتمع المحلي. فلا يمكن تأويل هذه المقاومة بأنها محاولة 
وضع حدود أمام استقلالية خطاب الآخر؛ فاللأحرى أنها دعوى لتأكيد 
استقلالية خطابهن هن أنفسهن. إن النساء اللائي ينتمين إلى جماعات 
غير قيادية لديهن سبب وجيه لافتراض أن حياتهن إذا أصبحت موضوعا 
للنقاش النسويء فإن المنظورات الخاصة بهن سوف تتماهى وتتخفض 
قیمتها . والارجح آن تّخذ وجهات نظر النسویات. اللائي يحملن شهادات 
وموّهلات مهنية, بوصفها أحکاما سلطوية, لاسيما إذا نُشرت في مجلة 
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علمية محکمة» حیث یعّد الوّلفون خبراء وتصبح تلك الدراسات «معلومات» 
والآراء محض معطیات لیحللها الخبراء. وها هي الأنثريولوجية الأسترالية 
البیضاء دیان بل 2:6 13611. تلاحظ واحدة من نقادها آن مقالها الثیر 
للجدل حتی لو کان بمشاركة امرأة من آهل آسترالیا الاصلیین. هي توبسي 
نابرولا نلون Topsy Napurrula Nelson‏ فان کلمات هنه الأخيرة قد 
کتبت بحروف ماثلة في سیاق ديباجة دیانا بیل. في حيلة تمیز ما تقدمت 
به نلسون عن «الصوت الابیض السائد الذي یحکم شکل ونبرة هذا النص 
الأكاديمي« )1990.147 .(Larbalestier‏ 

وليس من الضروري أن الاعتراضات على التدخل الخطابي لنسويات 
دخيلات من الخارج تعتمد على أي فرضية خاصة حول دوافع هؤلاء 
الدخيلات. فريما ترغب أؤلئك الدخيلات في تزكية صيتهن المهني 
بأن يصبحن معروفات بوصفهن خبيرات في شؤون جماعات معينة 
من النساء المهمشات: ريما يستمتعن يوضعهن كمنقذات لنساء ضحاياء 
أو لعلهن منشغلات انشغالا عميقا بجودة حياة النساء اللائي يتحدثن 
عنهن. وبصرف النظر عن دوافع التحدثات. فان بنية وسیاق تدخلاتهن 
الخطابية قد ینجم عنهما وضع النساء موضوع خطابهن في منزلة آدنی 
ولیست مساوية لهن. في هنه املایسات. نجد آن مناقشة بعض النسویات 
لبعض الس‌ائل سوف تخرس صوت النساء الأخریات. لیس هذا فحسب. 
بل آیضا توعز بأنهن عاجزات عن التحدث بالأصالة عن آنقسهن. ومن 
الفارقات آن التعرف علی هنه الأنماط من دینامیکیات القهر کان علی 
وجه الدقة هو الذي دفع بالمرأة الغريية إلى تكوين الجماعات النس‌وية 
حيث تحاول تطوير أشكال الممارسات الخطابية التي أطلقٌ عليها الآن 
اسم الحوار النسوي العملي. 

إن التأمل في الأمثلة السابقة يميط اللثام عن التضليل الخطير 
الذي يحمله الفهم المؤمثل للخطاب العملي بوصفه تبادلا للأفكار لا 
یحمل آضرارا سياسية ویحدث في مجال لا یصده توقیت معين. ولكي 
تتجه النسویات صوب السائل الأخلاقية والسياسية الحيقة بالخطاب 
التجريبي. لا بد لهن من [دراك آن الناقشات العملية هي أحداث تاريخية 
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لها عواقب حية معيشة لا يمكن التحكم فيها أو التتبؤ بها جميعا. وفضلا 
عن هذاء ينيفي ألا ننسى البتة أن المناقشات التجريبية دائما تدضعها 
القوة والس لطة, یوثر فیها القادر علی الاسهام ومن سوف پُستبعد. مَنّ 
الذي سوف يتحدث ومن الذي سوف يستمع. مَنْ الذي سوف یِنصّت إلى 
ملاحظاته ومن الذي س وف تهمّل تعلیقاته. وأي موضوعات سوف تكون 
المقصد وآيها لیست هكذاء ما الذي يوضع موضع التساؤل وما الذي يُسِلم 
به. بل حتى ما إذا كانت المناقشة ستحدث أصلا أم لا. ليس الانشغال بهذه 
الأوجه للخطاب الأخلاقي لزاما على الممارسة النسوية فحسب., بل أيضا 
على النظرية الفلسفية. مثلا يمكن أن يلجا إليها الفلاسفة لتفسير السبب 
الذي يجعل المشاركة الشاملة لكل الأطراف وجدول الأعمال المفتوح: في . 
بعمض الظروف. يخنقان المناقشة غير المقيدة بدلا من تزكيتها. وأيضا 
تساعد مثل هذه الاعتبارات في تفسير أن المجتمعات المقلقة حاجة لا 
يستفتي عنها الخطاب آبدا. 


في آن الجتمعات الغاقة حاجة إبستمولوجية لا محيص عنها 

أصبحت تيمة الصوت والصمت مس ألة محورية في نسوية القرن 
العشرين الغريية والآن توجد أدبيات نسوية مكثفة تحلل هيمنة النساء 
على الخطاب أو إقصائهن منه. وإحدى المناقشات الكلاسيكية تتمثل في 
مقال غاياتري تش كرافورتي سبيفاك «هل تستطيع الخانئعة الحديث؟ Can‏ 
«the Subaltern Speak‏ حيث تتتاول المؤلفة بالتفصيل كيف أن نساء 
العالم الثالث «الخانعات» (*) يجري تمثيلهن في الخطاب بطرق تطمس 
ذاتيتهن فيما تدعم مآرب مؤلفي التصوص (1988 (Spivak‏ والمثال 
الذي تطرحه سبيفاك: هو ممارسة الساتي أي طقس التضحية بالأرامل 
الهندیات بالقائهن في محارق جثث آزواجهن في آشاء الجنازة. ما جعلهن 
يبدون أمام الممستعمرين البريطانيين كضحايا يجب إنقاذهن من هذه 
المذبحة الراجعة إلى «ممارسات متخلفة» بینما پراهن بعض الرجال الهنود 
يستتبعه: وأن موققها لا ينطوي على أي عناصر للثورة علیه او حتی مساءلته ونقده. [الترجمة]: 
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کبطلات مخلصات للتقالید الثقافية «الهندية» (. تتقدم الارکسية البنيوية 
والاركسية بعد-البئيوية کلتاهما بتفسیر لوضع هولاء الأرامل تفیب فيه 
ذاتیتهن. وفي هذ! تقرر سبیفاك آن النساء الخانعات یلزمن الصمت لأن 
المراة ذاتها «لا يمكنها أن تعرف نص الاستفلال الأنثوي أو أن تتحدث عنه» 
.(Spivak 1988. 288)‏ 
إن المرأة خانعة: والسبب الذي يجعلها لا تستطيع الحديث عن 
استغلالها لا يبدو تلوهلة الأولى سر ملفغزاء وريما كان هذا هو أسلوب 
سبيفاك البلاغي في إفصاحها عن أن المثقفين يعجزون عن سبر أغوار 
اللفة الأصلية لتلك المرأة أو أنها لا تستطيع إنتاج «نصوص» لأنها أمية. 
ولكن لماذا لا يمكنها أن تعرف شيئًا عن مجرد استغلالها؟ حتى لو كانت 
غير مطلعة على النصوص الكلاسيكية التي تعرض لاستغلالهاء من قبيل 
الماركسية. فلا بد أنها بالقطع على وعي بأن ثمة شيئا ما خطأ في موقفها. 
كيف تس تطيع أن تقنع وترضى بقهرها؟ تتقدم النسوية الهندية أوما ناريان 
بإجابة عن هده الااحجية. فتقول: 
کانت الفتیات (اللائي نشأن کجدتسي) یزوجن فور آن 
يدركهن البلوغ: ولم يكن قد تدرين على أي شيء يتجاوز المهام 
المنزلية ورعاية الأطفالء ويتتقلن من الاعتماد الاقتصادي 
على آبائهن إلى الاعتماد الاقتصادي على أزواجهن ثم على 
أبنائهن حين يتقدمن في العمر. وإن كن سييدين أصلا أي 
انتقادات لأقدارهن. فسوف يتم التعبير عن هذه الانتقادات 
في لغة تحول دون إبداء الرغبة في أي تغيير جذري. لقد 
اعتبرّن أنفسهن تعيسات على المستوى الشخصيء غير أنهن 
لم يضعن أسياب بؤسهن في سياق تنظيمات اجتماعية 
(Narayan 1989. 267-68) .a.s!‏ 
توعز كلمات ناريان بأن صمت المرآة الخانعة لا يضرب بجذوره فقط 
في الرضًا بالعيودية بل في عجزها عن صياغة الظلم الواقع عليها 
g?‏ إطار مفاهيم. وهذا التحليل شأنه شأن كل تشخيص إنما يتضمن 
الوسيلة الملائمة للعلاج: ما تحتاج إنيه امرأة الخانعة هو إطار تصوري؛ 
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ولفة قادرة علی ال[فصاح عن الأذي الواقع علیها وعن احتیاجاتها وعن 
مطامحها. آما ما هو مطروح من خطاب آو نصوص تعرض لاستفلالها 
غلا يحمل مثل هذه اللفة: وحتى إن حمل وعدا صريحا يأن يحرر 
تلك الخانعة, فإنه يغفل الطبيعة المتميزة لقهرهاء والحق أن ادعاء هذه 
التصوص الظاهري بالحديث عن المرأة الخانعة. قیه مصادرة على 
سکوتها . آن الا فصاح عن الاستفلال الواقع بشکل خاص على المرأة 
الخانعة یستلزم خلق لفة خاصة بها. 

اللغة بنية عامة. وغیابها قصور عام ولیس قصورا شخصيا خاصا. 
وخلق لفة جديدة هو في حکم تعریفه مشروع جمعي. ولیس شیثا یمکن آن 
ينجزه فرد بمفرده» تلك المرأة الخانعة إذا بحثت عن الدخول في الخطاب 
العملي بمفردها. فالارجح أن تظل خبرتها شائهة ومكبوتة. وتستطيع أن 
لتطوير لفة عامة تعبر عن خبرتهن المشتركة. لابد أن تصبح المرأة الخانعة 
عض وا في جماعة تضع لذاتها تعریفا صریحا بأنها جماعة تتشارك 
في ظروف قهر مشتركة - بالصطلحات الارکسية هي جماعة تجعل 
من ذاتها طبقة في ذاتها وبالثل من أجل ذاتها. لا بد آن تطالب بهوية 
جماعية متميزة عن تعريف المرأة من حيث هي ابنة لأب معين أو زوجة 
لشخص معين أو أم لآخرين بعينهم. وفقط عن طريق خلق هوية جماعية 
مع نساء أخريات لهن أوضاع مماثلة: ريما مع بنات وزوجات وأمهات 
آخریات. تستطیع تلك الخانعة آن تری نفسها كخانعة وبهذه الطريقة 
الاقصاح عن الاهتمامات التميزة للنساء یتطلب لفة واللفة بدورها 
تتطلب مجتمعا. ومن دون أي من هذين ال مطلبين يظل من المستحيل بزوغ 
منظورات أخلاقية مضادة للسلطة السائدة. 

أصبحت المجتمعات الصغرى التي تعرف عضواتها جميعا بعضهن بعضا 
حاجة لا مندوحة عنها لتطوير المنظورات الأخلاقية للنسوية الغربية. لقد 
جعلت النسوية الفريية قادرة علی آن تمنح فهما بدیلا لظواهر اجتماعية 
يجري التعبير عنها بمفردات متميسزة تتضمن تعبیرات من قبیل «التحیز 
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الجنساني» و«النزعة النسائية» و«التشيؤ الجنسي» و«الاغتصاب الداجن:(*) 
ودالام اثبدیلة» و«الیوم الزدوج» و«التحرش الجنسي» و«نهم النظرة الذكورية» 
و«المستيزية» (**) ودالشغل الماطفی». مثل هذه الجتمعات الصغري ترکز حول 
وجه معین اتخذته بوصفه تابعا للمرأة ملازما لها. وسلمت تسلیما ببعض 
العتقدات. كما هى مطروحة داخل تلك الجماعة. ريما قبلت التسليم بالخطأ 
في النزعة العسكرية أو في الاغتصاب أو في العنف المنزلي أو في الفواحش 
والمصنفات الماجنة؛ أو ريما يقبلن التسليم بقيمة تشاور النظيرات أو إنتاج 
المرأة للموسيقى والأدب المكشوف. ويافتراض أن بعض هذه المعتقدات أساسية 
بالنسبة إلى الجماعة. فإن عضواتها يواصلن المسار لاستكشاف مضامين تلك 
المعتقدات ولتنقيح منظور أخلاقي متميز. مثلا حينما قبل مشروعية السحاق. 
سوف تواصل السحاقيات المسير حول السبب الذي يدفع بشرا وخصوصا من 
النساء لمضاجعة الجنس الآخرء وحول العواقب الاجتماعية والسياسية لتقعيد 
هذه المضاجعة: وحول السبل التى عبرها أصبحت المفاهيم الغربية للجنوسة 
تنطوي على مثل هذه المضاجعة؛ وحول التعريفات السائدة للجنس وللأسرة. 
ليس النسويات أو حتى المفكرون الأخلاقيون هم فقط الذين تطورت 
منظومات أفكارهم في سياق مجتمعات شخصية مصغرة يتحد الواحد منها 
تحت لواء التمسك بمعتقدات معينة أو مناهج محددة. يحفل تاريخ العلم 
(») الاغتصاب الداجن ۲2۲۶ 1206 هو اغتصاب فتاة في أثاء موعد مسبق ممها . [المترجمة]. 
oY (#*)‏ هذا الكتاب موضوعه وهدفه تعدد الثقافات: يؤدي aus‏ مصطلح المستيزية mesStizaje‏ 
دورا ويتكرر كثيرا. وهو يعني حرفيا تمازج الأجناس والأعراقء كأن يكون أحد الأبوين أبيض 
البشرة والآخر ملونا. ولكن لم تعد تلك الإفادة البيولوجية هي كل دلالة اللفظ أو حتى ا مقصد 
الأساسي مته. بل ثمة ابعاد آهم تتمثل في التقاء ثقافتین ولفتین وهویتین في شسخص واحد. 
لتسفر عن هوية مستجدة أو هوية مستيزية. 
دخل هذا اللفظ إلى اللفة الإنجليزية ذاتها بصيفته الإسبانية من دون ترجمة لأنه في أصله لفظ 
إسباني يعني «مختلط» من أجل الإشارة إلى الشخص الذي يكون أحد أبويه من الإسبان والآخر 
من أهل البلاد الأصليين في المستعمرات الإسبانية وخصوصا في أمريكا اللاتينيةء فيشير إلى 
ذوي أجناس مختلطة أو أعراق متمازجة. وقد باتوا أغلبية في بعض المواطن مثل الکسيك. 
باحثين عن هوية متميزة. 
هكذا يحمل المصطاح دلالة اختلاط الأعراق والثقافات واللغات أيضاء فلا يمكن وضع مقابل 
عربي له في کلمة واحدة آو صيفة مختصرة. ومن الأفضل أن ينتقل إلى العربية كما هو ولنلاحظ 


انتقاله الی اللفة الانجليزية ذاتها . وکما آشرنا في التمهید یکون من الأفضل تعریبه وتطعیم 
الخطاب العريي به کمفردة مستجدة لها دلالات مستجدة وتثیر مشاکل مستجدد. [الترجمة]. 
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بذكر «معاهد غير مرئية» أو جماعات من العلماء يعملون من خلال اقترضات 
مشتركة بينهم أطلق ديفيد ل. Já.‏ على هذه الجماعات اسم «الديمات al)‏ 
مستعمرات محلية تؤدي دورا مهما في التطور البيولوجي (1988.433 -Hull‏ 
Lf .(34‏ مدارس الفنانين أمثال الباوهاوس فهي فكرة مألوفة جداء وكثيرا 
ماعمل الفلاسفة في إطار جماعات من قبيل دائرة ينا (التي انتمى إليها 
هیفل) وداگرة فیینا ومدرسة فرانکفورت وفلاسفة أکسفورد(*؟. کل من هذه 
الجماعات الصفضری التي عادة ما یتقابل آفرده ا جمیما وجها لوجه قامت 
بدورها كبوتقة فكرية يجري فیها استکشاف وتنقیح متظومات من الأفکار. 
تلاحظ هیلین لونفینو آن التقدم في العلم سیکون مستحیلا ما لم 

یوضع صك الختام على أسئلة بعينها وعلى اسنتمرار المساجلات حولها 
على الاقل بصفة موّفتة. تقول: 

رسالته النقدية. وإذا لم يتم التحكم في البعد النقدي 

للعلم. یغدو البحث العلمي مولفا من اختبارات لا تنتهي. 

وما للا حصر له من الأفکار الجديدة والاقتراحات الجديدة 

سوف تقع تحت طائلة الفحص النقدي الدقيق ویتم رفضها 

.(Longino: 1990. 223) 

وأيضا تطوير منظومات الأفكار الأخلاقية والسياسية يتطلب أن 

تظل ثمة مقدمات معينة ثابتة. وعن طريق الاتحاد حول فرضيات معينة 
يتشارك فيها الجميع؛ تقدم المجتمعات الأخلاقية والسياسية براحا عقليا 
() یمود مصطلح الدیما والدیمات 67065 في جذوره اللفوية ٍلی جذر يوناني بمعنی شعب. 
وشضشتعمل آیضا في الیونان القديمة کتقسیم [ٌداري یضم جماعة ترتبط بأواصر القریی وبالتجانس 
الديموغرافي. یتزاوج آفرادها وشبه مفلقة علی ذاتها . وواضح آنها في البیولوجیا تعفي مستعمرة 
بيولوجية تضم نوعا حیا یتسم مجتمعه بخصائص شبيهة بتلك الذکورة. [الترجمة]. 
(#«) في إطار تيار تحليل اللغة الذي شاع وذاع وعلا شأنة في فلسفة القرن العشرین خصوصا 
الربع الثاني منه. تشسکلت «دائرة فیینا» من ذ العام 1922وهي التي آنشأت مذهب الوضعية 
المنطقية الشهير. و«مدرسة أكسفورد» هي أيضا أحد فروع التیار التحليلي. ويرى فلاسفتها أن 
التحليل ينبغي أن ينصب على تحليلات اللغة العادية والأقوال الشائعة الثي يقولها عامة الناس. 
أما «مدرسة فرانكفورت» فقد ظهرت في العام 1923 لعلماء اجتماع واقتصاد وفلاسفة ليعملوا 
المنهاج الماركسي في نقد المجتمع الصتاعي وإبراز عيوبه. [المترجمة]. 
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مَؤة الأخلاقيات النسوية 


يتحرر فيه الأعضاء من الضغوط المتواصلة لدفعهم إلى تعريف مقدماتهم 
وشرح مفرداتهم المهنية. ولأن عدد الأعضاء صغير بشكل نموذجي ويعرف 
بعضهم البعض معرفة dese‏ فان التواصل في مثل هذه المجتمعات 
حري بأن يكون غير رسمي وسريها. وربما يجري اختبار الأفكار التي لم 
تكتمل بعد وريما تنمو وتتطور بفعل أعضاء يفكرون معا بمعنى الكلمة. 

وهكذا في النسوية تمنح مثل هذه المجتمعات عضواتها الدعم المعنوي 
والعقلي حينما تكون الأفکار خرقا لعاییر الجتمع الأكبر. وتقرر باتريشيا هل 
کولینز ob‏ نطافا للخطاب الآمن نسيياء مهما كان محدوداء شرط صروري 
للمقاومة التي تيديها النساء السودوات» )95 .1990 „(Collins‏ أما التي 
تنشق وتعارض بمفردها فالأحری آن تعد مخبولة. إن لم تعد خبيثة وشريرة. 
وفي غياب الدعم والتأيبد حري أن يتأدى بها الأمر إلى اعتبار نفسها شريرة 
أو مخبولة.وتلاحظ ماريا لغونز آنه «لو لم تكن المقاومة نشاطا اجتماعياء 
فمصیر التي تقاوم هو الفشل في خلق عالم جدید للمعنی. خلق هوية جدیدة. 
وعرق مستيزي. |ٍن العنی الذي لا یجد استجابة ویبحث عن استجابة؛ یفشل 
من حیث هو معنضی» (36 .1992 0065عآ). حین تتشارك الأاخریات في 
الرية التي تحملها من تقاوم ویژیدن مناهجها. تتوافر شروط لننمية هویه 
قوة مُحررة. تقول سارة هوغلاند ان «ظهوري كسحاقية کان بالنسبة اي هو 
الأوبة الی النزل. جربت الاحساس بأنني آقر في بيتي وفي الرکز. السحاق 
يلهمني, هو الذي یبث الحياة في أعطافي...» (3 ,1988 ,۲102۵1200) قد 
تشعرالمنشقة: في إطار الأمن الذي يسبغه مجتمع محلي تنتمي الیه. آنها 
ظفرت أخيرا بالحرية في أن «تكون ذاتها». لم تعد في حاجة إلى الحماية أو 
إلى أن تتصنع وتنافق؛ إلى أن تتخفى. إنها أخيرا حرة في أن تكون «أصيلة»!*', 
يبدو ثمة تناقض ظاهري في أن الملامح عينها التي تمكن المجتمعات الأخلاقية 
الصغرى من أن تحرر تفكير عضواتها قد تعمل في الآن نفسه على وضع حدود 
(#) الصطلح أصيلة وأصيل authentic‏ یعود لی الفلسفة الوجودية التي عنیت کثیرا بالأصائة. 
حیث الوجود آصیل بقدر ما یصنع الفرد ذاته ویتخذ قراراته ویمارس خیاراته. في مقابل الوجود 
الزائف» ویکون الوجود زائفا بقدر ما يصنعه الآخرون. [المترجمة]. 
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المخاطر الأخلاقية والابستمولوجية للمجتمعات الفلقة 

ينعتق أعضاء المجتمعات المفلقة من الحاجة إلى الدفاع عن فرضياتهم 
الأساسية. وفي هذا تحرير لهمء بيد أنه أيضا يجعلهم منحصرين في حدود 
الأسئلة المثارة داخل المجتمع (*). في المجتمعات العلمية, غالبا ما تظل 
الفرضيات المشتركة مطمورة ولا يجابهون إلا العقائد التي تميز شخصا بعينه 
)233 .1990 ۰). ویصدق هذ! آیضا علی مجتمعات الیمین والیسار 
والوسط في الأخلاق وفي السياسة, وجمیعها تلتجی [لی قيم مؤسسة للمجتمع: 
غالبا ما یسود الاعتقاد بانها قیم محفوظة في وثائق لها وضع سلطوي, من 
قبيل الإنجيل أو بيان الحزب الشيوعي أو دستور الولایات التحدة الأمریکیة. 
ويتبع هذا أن أي خلاف پنشب داخل الجماعة يؤخد حرفيا بوصفه مساجلة 
حول كيفية تأويل القيم المؤسسة للمجتمع أو تأويل نصوص. 

على الرغم من أن تطوير أنساق الأفكار الأخلاقية والسياسية سيفدو ضي 
حكم الستحیل ما لم يكن ثمة فرضيات أولية تم التسليم بها في المدى الزمني 
المعفيء فإن تلك الفرضيات إذا كانت لا تتعرض البتة للمساءلة والاعتراض 
سوف تصبح الأنساق المؤسسة عليها شكلا من أشكال العقائد الإيقانية القاطعة 
8 . ويجد أعضاء المجتمع أنفسهم مجبرين على التعبير عن شكوكهم وعن 
عدم اتفاقهم مع الجماعة بأس لوب ملتو, أو ريما يكبحون الرغبة في التعبير 
مفرطة في التتمیق والاتیان بالتصوص الشواهد. أما من هم خارج المجتمع 
فقد يعتبرونه مجتمعا معبرا عن عواطف ومعتقدات. خصوصا إذا كانت الأفكار 
التي يلتزم بها هذا الجتمع لها طابع هرطقي أو خارج عن الأصوليات. 

كل المجتمعات تمارس ضغوطا على أعضائها ليسايروا التأويل السائد 
للفرضيات والقيم التي يجتمعون عليها. والأرجح أن تكون هذه الضغوط 
سس کڈ LOO O O‏ 
(*) نلاحظ أن المؤلفة في هذا الجزء من القصل تتحدث عن فلس فة المجتمعات الصغرى بشكل 
ale‏ وخصائصها وسمات تكوينها من حيث هي مجتمعات صغرى متميزة: لذلك لا يكون الحديث 
هنا - وفي أجزاء أخرى آتية - كسابقه بصيغة جمع المؤنت السائم, لأن الحديث هنا يشمل 
مجتمعات تضم رجالاء أو حتى قد تقتصر في بعض الأحيان على الرجالء لذلك من الأفضل 
ترجمته بصيغة الجمع المذكر الذي تفرضه اللغة العريية حین الحديث عن الرجال والنمساء معا. 


وكما أشرنا في التصدير اقتضى التدقيق في الترجمة بذل الجهد في كل موضع لتحديد هل 
olyud Feminists‏ آم نسویون. 
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5 25 ا خلاقمات النسوية 
مكثفة خصوصا في المجتمعات الصغرى ال معارضة المحاصّرة بضقوط 
الجتمع الأكبر. ولأن مثل هذه المجتمعات تخشى أن يستوعبها أو يهزمها 
المجتمع الأكبر فإنها تعتبر التوافق الداخلي شرطا ضروريا لبقائهاء وفي 
هذه الملابسات قد تبدو المعارضة والاخت لاف خيانة. وأيضا من الأرجح 
أن تكون مقاومة المجتمعات للمساءلة والاعتراض وللتغيير أكبر حين يكون 
الأعضاء المنشقين بحكم تعريفهم لأنفسهم قد انضموا أساسا للمجتمع 
كأعضاء مؤسسينء طالما أن المنشق يتحدى الأعضاء الأكثر أصولية في 
المجتمع لكي يغير معتقداته الأثيرة ويهدد قيما أساسية في تكوين شعورهم 
بما يكونونه . وحين يعتبر الأعضاء هويتهم جزءا لا يتجزأ من ماهية الجتمع 
الصفیر, فقد يخش ون أيضا من أن يؤثر تغير في قيم هذا المجتمع على 
صورته في أذهان من هم خارجه: بل ويخشون أيضا من انعكاس التغير 
على الأعضاء شخصيا. وإذا كان للمجتمع قائد أو قوادء فقد ينتايهم 
التوجس من أن المنشقين قد يمثلون تهديدا لسلطتهم» وإذا كان عملهم مع 
المجتمع المعني أساسيا في نشاطهم الحيائي تتزايد احتمالات مواجهتهم 
لهذا التحدي خصوصا. 

معظم المجتمعات الصغيرة تشجع التوافق من خلال جزاءات رسمية 
وغیر رس‌مية. حتی ولو كان هذ! لا یتجاوز استقبال آفکار معينة استقبالا 
باردا أو السخرية منها. وأيضاء كثيرا ما تبحث مثل هذه المجتمغات عن 
تقوية ولاء الجموعة عن طريق تنمية الشعور بالسيادة والأفضلية وذلك 
من حيث العلاقة مع المجتمع الأكبر. تحفز أعضاء المجتمع الصغير على 
اعتبار أنفسهم نخبة مستنيرة. وعلى نبذ أولتك الذين لا يتفقون معهم 
بوصفهم مخطئين أو جهلة أو ضحايا لوعي زائف. لعل هذا التصور مفيد 
في تبرير اختلاف معايير الس لوك تجاه أولكك الذين هم داخل المجتمع 
وأولئك الذين هم خارجه. يمثل التهديد بطرد العضو السلاح الأمضى في 
يد المجتمع لدفع الأعضاء إلى التوافقء ويشحذ من حدة هذا السلاح ذلك 
الإحساس بأنه مجتمع متماسك يضم أعضاء ذوي حيثية خاصة:؛ ينعمون 
داخله بمنظور أسمى للدين أو للعلم أو للسياسة أو للأخلاق. المنشق الذي 
لن يتوافق مع الجماعة لا يهدده الإقصاء منها فحسب بل أيضا وصمه بأنه 
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ليس جديرا بالانتماء إليها. يوضع في زمرة المنشقين عن العقيدة أو الكفرة 
أو الدجالين الآفاقين. أو الخائنين المرتدين أو القائمين بالثورة المضادة. لم 
تعد العضوة نسوية مخلصة أو لم يعد العضو شيوعيا مخلصاء أو لم يعد 
أمريكيا بحق. 

في معظم الجتمعات الصغيرة. يمثل النبذ والإقصاء العقوبة القصوى 
التي تفرض التوافق مع المجتمع. أما عن مدى نجاح هذه العقوبة في قمع 
المنشقين فإنه يعتمد على نوعية المجتمع موضع النظر. وعلاقته بالمجتمع 
الأکبر. وعلی استطاعته تلبية احتیاجات آعضائه. ومقدار ما یشمر به 
الأعضاء من انتماء لهذا المجتمع واتكال عليه. إذا آمن أعضاء مجتمع 
ديني بأن الحرمان الكنسي ينتج عنه الخلود في نار جهنم فسوف يتوافر 
لدیهم دافع في غاية القوة للتوافق مع الجتمع؛ وبالثل تماما حال الأعضاء 
فضي تنظیم مهني الذین ینتج عن طردهم واقصائهم حرمان من امتیازات 
شنفلهم لهنتهم. وعلی العکس من هذا نجد مشهد الاقصاء من عضوية 
نادي السياحة قد يكون غير سار لكنه ليس مثيرا للخوف. لأن عضوية 
النادي لا تمثل الطريقة الوحيدة التي يستطيع بها الأعضاء المران والانتماء 
الاجتماعي. 

حين يكون الانتماء لمجتمع معين مسألة مركزية بالنسبة إلى إحساس 
العضو بهویته» فمن المرجح أن يتضخم التهديد بالإقصاء والطرد ويتخذ 
صورة مبالغا فيها وتتجاوز المألوف. قد تمثل مغادرة المجتمع فقدانا للتواصل 
مع القيم الدينية أو الأخلاقية أو السياسية أو الثقافية التي تهب حياته 
العنی. قد یمثل هذا فقدانا للموئل العاطفي والاحساس بالانتماء» وفقدان 
الزملاء والرفاق والأصدقاء والأأحبة. تتزاید هنه الخاوف بشکل خاص 
بالنسبة الی اعضاء الجتمعات العرقیة/الاشية والجتمعات العارضة, 
لأنه ليس من المحتمل أن توجد بدائل متاحة. وهذا أحد الأسباب التي 
تجعل الولاء للمجتمع وانضباطه أقوى بش كل خاص بين الأقليات العرقية 
والثقافية. وفي کلا التیارین اليميني واليساري في الشهد السياسي. 

قد تختار بعض الجتمعات آن تتخذ مسبقا (جراءات ضد التحدیات 
التي تواجه معتقداتها وقيمهاء وذلك عن طريق تحجيم التفاوت بين 
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اشخاص الذین تقبلهم في عضویتها واس تبعاد الذين يحملون فكرا قد 
ينطوي علی آفکار آو قیم مثبطة بل واستیعاد الذین لهم هيئة غير مقبولة. 
قد ترفض الأقلیات الاثنية آو الثقافية قبول من ینتمون |لیها نصف انتماء 
آو من تم «تفریبهم». وجماعات السحاقیات قد ترفض الخنثات, وقد 
تستبعد مجتمعات الثلیین اللواطیین الذین یحتفظون بميل نحو الإناث. إن 
سیاسات الاستبعاد الواعية تعمل على تعزیز التوجه نحو تجانس الثقافة 
الذي يوجد في كل مجتمع صغير يعتمد أعضاؤه على بعضهم في نيل 
الدعم العاطفي وبالثل الدعم الفكري (235 .1990 1۷09082). وتسییس 
حدود الجتمع یخدم في صون «نقاء» معتقداته وقیمه عن طریق الحیلولة 
بین أعضائه وبین التحدیات التي یمثلها الفکر البدیل (1989 مداعط2). 

وثمة عدد من الا خطار الا بستمولوجية والاأخلاقية وثيقة الصلة تقبع في 
الجتمعات الفلقة. [نها تتضمن آخطار الکبت وانکار الاستقلالية والإيقانية 
القطعية والنفاق وخداع الذات والنخبوية والتحیز. ولهذه الأسباب آزعم 
هنا آن الجتمعات الفلقة. علی الرغم من آنها ضرورة لا محیص عنها من 
اجل تطویر بدائل نسقية لتلك الأنساق التي تفرضها القوی الهيمنة. فان 
ما تنتجه من بدائل لا بد آن یخضع في النهاية لتقییم آخلاقي آوسع. ومن 
أجل رفع درجة تسویغ الاتفاق الأخلاقي حول الجتمع الصغر فانه یلتزم 
بالضرورة بآن یضع التزاماته الأساسية تحت طائلة الفحص النقدي من 
قبل من هم خارجه. 


عولة الخطاب النسوي 

بالنسية إلينا في النسوية الغربية المعاصرة, لكي نجعل التزاماتنا 
الاساسية مفتوحة آمام الفحص النقدي: لا بد من اعتبار آو اعادة اعتبار 
منظورات كنا حتى الآن نستبعدها. ريما يعني هذا آن علینا [عادة النظر في 
ذلك الاتجاه الغربي المعادي للنسوية الذي يؤكد أن المرأة مكانها المنزل وأن 
مسائل الاغتصاب الداجن أو التحرش الجنسي إنما هي تلفيقات اختلقتها 
خيالات نسوية مصابة بالبارانويا . وأيضا قد يعني هذا Lif‏ 236 في اعتبارنا 
منظورات غير غريية؛ خصوصا تلك التي تتجاهلها وسائل الإعلام الغريية 
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شقض مركزية الحرقكؤ . 


أو تعمل على تشويه سمعتها. وعلى أي حال فإن المطلب الملح والعاجل هو أن 
تتعلم النسويات الغرييات كيف ينصتن باحترام واهتمام للنساء غير الغرييات 
مما نسميه بالعالم الثالث؛ بمن فيهن من نسوة جرى إسكات أصواتهن؛ 
حتی في داخل آوطانهن (۲5. ویمزید من التخصیص. یجب آن نتتبع الحجة 
النقدية التي تتقدم بها عضوات الجتمعات غیر الغريية اللائي یشارکننا 
بعضا من التعهدات الأساسية الخاصة بنا بید آنهن قد لا یوافقننا في 
منظورات بعض السائل آو یتمسکن فیها بمنظورات مخالفة. [نها مجتمعات 
یوجد بیننا ویینها اختلافات معينة لکن نظل نتشارك في بعض السائل 
الأساسية. والحوار النقدي مع عضواتها حري بأن یکون ذا فائدة فورية في 
تزكية [عادة تقویمنا وتتقیحاتتا لوجهات النظر الخاصة بنا. وذلك أکثر کثیرا 
مما یحققه الحوار مع عضوات لهن تعهدات وروی (؟" (worldviews) Lal‏ 
تبعد وتنأی تماما عن تعهداتنا ورژانا . وأیضا نجد الحوار مع آولئك اللائي 
یشارکتنا الکثیر من قیمنا وتعهداتتا لضرورة عملية لا غنی عنها لكي یحدث 
التفیر الاجتماعي في سیاقات دیموقراطية. 

البعض قد یعارض [مکان الحوار النسوي العالي على أساس أن النسوية 
ليست حركة عالمية. مثل هذه النظرة قد تتمسك بها حتی بعض النسویات 
الفرییات. اللائي یفترضن آنه یمکن تحسین آوضاع جموع من النساء غير 
الفریی ات من خلال طرح آفکار النسوية الفربية. تلاحظ تشاندرا تالبید 
موهانتي آن النسوية الفريية کثیرا ما تتصور «الرأة العادية في العالم الثالث» 
علی آنها «تخوض حياة منقوصة نقصانا جوهریا یقوم آساسا علی جنوستها 
الأنثوية (تَقرأ: مُقيدة جنسيا) وعلى أنها منتمية ل «العالم الثالث» (تقرأ 
جاهلة. فقيرة, غیر متعلمة. مُقيدة بالتقالید. محصورة في الأسرة. ضحية, 
وما إليه). «تضع موهانتي مقابلة بين هذا التمثيل للنساء غير الغربيات وبين 
الطم‌ور من تمثیل ثدات اللساء الغرییات «بوصفهن متعلمات. عصریات. 


(*) معاني الکلمات لا یحکمها القاموس فحسب. بل محکومة آیضا وأحیانا اکثر بالبرجماطیقیات 
أي التداوليةء نقول هذا في تبریر استعمالنا ow‏ لكلمة «رؤى» فمعناها القامومسي أنها جمع ل 
«رؤيا »أي حلم صادق. ولكن التداولية في اللفة dus pall‏ المعاصرة أفرطت في استعمال «رژی» 
جمعا 45,5 یمعنی نظرة آو وجهة نظر ونحن تسایر التداولية ونستبیح استخدام «رؤى» بإيقاعها 
الجميل لتعني وجهات نظر. [المترجمة]. 
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يمتلكن التحكم في آجسادهن وقي حیاتهن الجنسية. وینعمن بالحرية في 
اتخاذ القرارات الخاصة بهن» (56 .19916 .(Mohanty‏ 
كثيرا ما توسم النسوية. من قبل غير الغربيات ومن قبل الغرييين على 
السواء. بأنها حصريا ظاهرة غربية. تلاحظ كوماري جاياوردنا 
«إن مفهوم النسوية ... بات مصدرا لكثير من الخلط 
والإرباك في بلدان العالم الثالث. وبأساليب مختلفة كثيرا ما 
يزعم أهل التقاليد والمحافظون السياسيون بل وحتى بعض أهل 
اليسار أن النسوية من منتجات الرأسمالية الغربية «المنحطة». 
أي القائمة على ثقافة أجنبية لا تلائم النساء في العالم الثالث, 
أي أنها أيديولوجية نساء برجوازيات موضعها في الغرب. وأنها 
لهذا تجعل النساء يغتربن عن ثقافتهن أو يخرجن عن مسارهاء 
عن الدين والمسؤوليات الأسرية من ناحية. ومن الناحية الأخری 
عن آشکال النضال الثوري من أجل التحرر القومي ومن أجل 
.(Jayawardena 1986. 2) «as| uc!‏ 
ومن المفارقات أن المعادين للنسوية من غير الغربيين وكثيرات من النسويات 
الغربيات يتشاركون معا في الاعتقاد بأن النسوية أساسا ظاهرة غربية: وهذا 
في الواقع اعتقاد خاطئ. تتقدم كوماري جاياوردنا بالوثائق التي تثبت كيف 
أن النساء في آسیا وفي الشرق الأوسط منذ القرن التاسع عشر فصاعدا قد 
حارین متضامنات ضد خضوعهن وخنوعهن, على الرغم من أن النمساء غير 
الغرييات يتخلفن كثيرا عن المرأة الغربية في تكوين منظمات مستقلة للمرأة, 
الطبقة العاملة وهَبّات ت تمرد الفلاحين (1986 (Jayawardena‏ . وكتبت أوما 
ناريان تقول إن الألم ‏ الذي يدفع النزعة النسوية الهندية التي تنتمي إليها «كان 
سابقا على التعلیم وعلی «التغریب». وكانت الدعوة إلى التمرد ذات جدور 
مختلفة وأكثر أولية, ولم تكن مسألة تصورية أو مسألة [نجليزية. بل مسالة 
مصوغة باللغة الأم» )7 .1997 .(Narayan.‏ 
وتلاحظ تشائدرا تالبيد موهانتي إنه ليس من الممكن أن توجد نسوية 
غير متعارضة أو «خالصة» (20 .1991 تإأسقطه84). والآن نجد العالم 
الواقع فيما وراء الفرب الصناعي يعمل على تكاثر الجماعات الكبيرة 
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والصغيرة معاء والتتظيمات الحكومية والتطوعية كليهماء المكرسة جميعها 
لتحسين وضع المرأةء ونجد آن معتقدات تلك الجماعات. في السیاق الغريي 
وغیر الغربي معا. تخفف من حدة التوتر بین الافکار الحافظة والأفکار 
الراديكالية. مثلاء بعض الحركات غير الغريية التي يُفترض أنها تحمل 
بطاقة «النسوية» قد فشات في التصدي لأش كال من الهيمنة تؤثر في 
حيوات النساء الفقيرات والقرويات أو في الطعن في أيديولوجية الأسرة 
من الطبقة المتوسطة: بينما توجد جماعات غير غربية أخرى تعنى بزيادة 
اعتماد المرأة الفقيرة على ذاتها وبتوسيع مجالات الخيارات المتاحة أمامها 
بيد أنها تحجم عن تحدي السيادة الذكورية بشكل Newland) pales‏ 
0 1991), آو تتجنب الكنية «نسوية» لانها تتصورها كحركة للنساء 
البیض من الطبقة الوسطی یمکن تعریفها تعریفا یقصرها علی آن تکون 
کفاحا ضد التمییز بین الجنسین )313 .1991 JS g> . (Johnson-Odim‏ 
آنحاء العالم. تتعرض النسوية للمعارضة وللضر والأذى. 

عدد لا يحصى من الجماعات خارج العالم الغربي. سواء كانت تقبل أو لا 
تقبل الكنية النس‌وية. تعمل الآن من أجل رفع شأن ما أسمته ماكسين مولينو 
«مصائح الجنوسة» النسائية. وضعت مولينو تعريفا لمصالح الجنوسة بأنها 
«تلك التي تستطيع النساء (أو يستطيع الرجال فيما يخص هذا الأمر) تطويرها 
بفضل ما تعزوه الجنوسة لهن (أو لهم) من موضع اجتماعي» (2نا1001/86 
2 5 ). وتفرق مولينو في مصالح الجنوسة بين المصالح العملية 
والمصالح الإستراتيجية. تتشاً مصالح الجنوسة النسائية العملية مباشرة 
عن المواقف العينية في حياتهن وتشمل الضرورات التي يلح إشباعها الفوري 
من قبيل الطعام والحماية والماء والدخل والرعاية الصحية ووسائل الانتقال. 
تلاحظ مولينو أن المطالبة بها «لا تتحدى بشكل عام ... الصور السائدة للخنوع 
على الرغم من أنها تنشأ عنه مباشرة (1985, 3-232). والحق أن التوجه 
لمصالح النساء الجنوسية العملية يمكن أيضا أن يعزز القسمة الجنسية للعمل 
عن طريق تعزيز الفرض القائل إنه من مسؤوليات النساء توفير التموين 
لأسرهن. وعلى العكس من ذلك يجري تعريف مصالح الجنوسة الإستراتيجية 
بوصفها ضرورة التغلب علی خنوع النساء. ووفقا نا تقوله مولینو فان هذه 
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المصالح الإستراتيجية يمكن أن تضم كل ما هو آت أو بعضا منه: 
إلغاء القسمة الجتسية للعمل. التخفيف من عبء 
الأعمال المنزلية ورعاية الأطفالء إزالة الأشكال المؤسساتية 
للتمييز من قبيل حقوق امتلاك الأراضي والعقارات» آو 
الحصول علی القروض والائتمان. تأسیس الساواة 
السياسية. حرية الاختیار في |نجاب الأطفال, واتخاذ 
معاییر ملائمة لواجهة عنف الذکور وتحکمهم في النساء 
(Molyneux 1985. 233)‏ 
إن رفع شأن المصالح الإستراتيجية الجنوسية لهو من عمل الجماعات 
التي يرجح كثيرا تشاركها في التعهدات الأساسية التي تتمسك بها كثير 
من النسويات الغربيات ۲۹. آما جماعات القواعد الشعبية الحلية المتكرسة 
لخاطبة الاحتیاجات الاستراتيجية الجنوسية للنساء في العالم الثالث فإنها 
وبسبب ما نتوقعه قیها من طبيعة متحدية, لا تلقی دعماء لا من الحکومات 
القومية ولا مسن وكالات العون التي تعمل بين حكومتين (.1991 110561 
10-9). قد ينظر إلى هذه الجماعات بوصفها مجتمعات للمقاومة يمكن 
مقارنتها من زوايا عديدة بمجتمعات النسوية الغربية. ومثل بعض جماعات 
النس‌وية الفريية. التي قد تفتح مراكز لرعاية صحة المرأة أو لتسيير العربات 
أو ورش الصيانة المنزلية: رأت جماعات غير غربية عدييدة أنها يمكن أن 
تطور مهارات وحوافز ضرورية لمخاطبة مصالح المرأة الجنوسية الإستراتيجية 
عن طريق العمل الفوري من أجل المصالح الجنوسية العملية. من الأمثلة 
على هذا منتدى مناهضة قهر النساء. الذي عقد في العام 1979 بدا 
حملاته الدعاثية في بومباي بجذب الانتباه (لی مسائل من قبیل الاغتصاب 
وحرق العروس ولکنه سرعان ما غير هذا ليدور حول الاسکان, الذي ONS‏ 
مشکلة خاصة ملحة لنساء تعرضن للهجر آو سوء العاملة من آزواجهن في 
ثقافة لا تسمح تقالیدها للمرأة بحق امتلاك مسکن خاص بها. وحین جری 
تنظیم النتدی حول مسالة اللامآوی. فان هذا آثار الوعي بالانحیاز ٍلی 
الذک ور. وبالثل في تأویل حقوق السکن. وقد حمل هذا آقصی تأکید لوضع 
الاحتیاجات الجنوسية الاستراتيجية للمرأة التصلة بحقوق السکن في صمیم 
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الأجندات السياسية للتيار السائد (109 .1991 إمءمM).‏ 

وحتى إذا سلمنا بأساس ذي مغزى للتماثل بين تعهدات للنسوية الغربية 
وما تتعهد به نساء غير غربيات من أجل دفع وتطوير مصالح جنوسية 
إستراتيجية للمرأة. فسوف تنشأ عقبات آمام الخطاب القائم علی مساواة 
حقيقية والشامل حقا (. ولا یزال من الستطاع التغلب علی هنه العقبات 
فيما یختص بامكانية الخطاب النسوي العالي. 


من الذي يمكن أن يساهم في الخطاب النسوي العالمي؟ 

إذا كانت الشمولية تعهدا تلتزم به النسوية؛ يمكن للمرء أن يستنتج 
بصورة معقولة تماما أن كل معني بإنهاء تبعية النساء مؤهل للمشاركة 
في خطاب نسوي عالمي. وعلی آية حال. فإن الخروج بهذا الاستنتاج 
يعني أن نتغاضى عما اعترفنا به سابقا من أن الخطاب ليس تجريدا 
لاتاريخيا بل هو سلسلة من الالتقاءات المتميزة ببن أغفراد محددين تحدث 
في أمكنة معينة وأزمنة محددة, وهم آفراد یقابلون بعضهم وجها لوجه فى 
علاقات اجتماعية معينة بما في هذا علاقات السلطة. وحتى لو جادلت 
بان الساواة والانفتاحية والشمولية نما هي معاییر محورية للخطاب 
الأخلاقي النسويء فقد رأينا أن هذا لا يتعارض مع الحد من دخول . 
البعض في مناقشة بعض المواضيع في بعض المناسبات. 

وحين نضع مثالي الانفتاح والشمولية موضع المارسة. فمن الضروري 
آن نتذكر كلا من التشکیل الاجتماعي للعقلانية الخلقية والتفاوتات 
الشاسعة في القوة حاليا بين العالم الغربي والعالم غير الغربي. تفضي 
النقطة الأولى إلى أنه من المعقول تماما أن نستبعد من مناقشات أخلاقية 
معينة أولئك الذين لا يبدو أنهم يتقاسمون الاعتقادات التي يمكن أن تقوم 
المناقشات العقلانية على أساس منهاء والحق أن أولئك الناس هم الذين 
يستيعدون آنفسهم. أما النقطة الثانية فتوعز بأنه قد يكون معقولا في 
بعض الأحيان بالنسبة للمجتمع الأخلاقي المحصور أن يستبعد أعضاء 
مجتمعات آخری آقوی. خصوصا حين یکون مقصد الجتمع الحصور 
متجها إلى مسائل معينة داخلية أو أهلية» من قبيل المثال المذكور آنفا بشأن 
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العن_ف ضد الرأة من قبل مواطنيها من الأهالي الأصليين. قد لا يرغب 
أعضاء الجماعات الخانعة التابعة في أن يناقش وا مع أعضاء مجتمعات 
أخرى أقوى مشاكل تؤثر على مجتمعاتهم. خصوصا إذا كانت المجتمعات 
الأقوى تزعم فعلا التفوق الثقافي. ولعله شكل من أشكال الخيانة أن 
يستمع المرء إلى نقد ممارساته الثقافية من جانب دخلاء من الخارج. 
وحضور الدخلاء الذين يُنظر إليهم باعتبارهم أقوى قد يثبط المناقشة بين 
أعضاء المجتمع. إن مثال الخطاب المنطلق غير المقيد قد يسمح في بعض 
الأحيان؛ بل یتطلب. باستبعاد اعضاء الجماعات الهيمنة من مجال خطاب 
الجماعات الخانمة. ولا يفضي هذا بطبيعة الحال إلى أنه من المشروع 
بالمشل لأعضاء المجتمعات المهيمنة أن يستبعدوا من مناقشاتهم أعضاء 
الجماعات التابعة. خصوصا حين تكون الجماعات المهيمنة بصدد مناقشة 
ممارسات لها تأثيرات بالفة على الجماعات الخانعة. 

ولكن حتى لو كانت ثمة أسباب وجيهة لاستتبعاد أعضاء الجماعات 
الهيمنة من مناسبات معينة للخطاب. هن عناية الدخلاء بوضع الرأة في 
ثقافات معينة لیست بالضرورة آمرا غیر مشروع. وحین یعتنق النسبوية 
الثقافية من هو نسبیا أقل قوة وسلطة وأقل ثراءء فقد یکون هذا الاعتناق 
وسيلة للتعییر عن مقاومة الامبريالية الثقافية. أما حين يناصره من هو 
أكثر ثراء وقوة: فمن الأرجح آن النسبوية الثقافية. من ناحية آخری, 
تعبر في هذه الحالة عن عغطرسة إمبريالية من حيث هي إصرار من 
قبل مركزية-إثنية على الأفضلية المطلقة لمعايير الثقافة الأكثر ثراء . على 
سبيل المثالء هي قطعا وقاحة من جانب النسويات الغربيات أن يفترضن 
أنهن يدركن بالفعل المشاكل التي تواجه النساء خارج نطاق الغرب» أو 
آن لدیهن بالفعل الخبرة بكيفية حل تلك الشاکل, بید آنه لا یبدو آمرا 
ثقافیا خطیرا آن نفترض من دون نقاش آن النساء غیر الغربیات قانعات 
وراضیات بتلك الحياة التي تراها الرأة الفربية حياة مقيدة منهوكة آو 
منحطة. وفي القابل. من الشروع بالثل للمرأة غیر الفريية آن تتساءل 
عن مشروعية ممارسات تتقبلها النسویات الغربیات علی نطاق واسح. 
ممارسات قد تشمل العمل في مجال الجنس آو التحاق التساء بالجیش. 
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تتطلب النسوية العالمية العناية بأمر النساء في مجتمعات محلية أخرى 
وأمم أخرى. وتختلف إثارة التساؤلات بشأن التسويغ الأخلاقي للممارسات 
الأجنبية اختلافا کبیرا عن الادانة القاطعة لتلك المارسات. ودع عنك 
التدخل من جانب واحد لتغییرها. 

وفي مناقشة شیقة للمزایا والعیوب النسبية للأهلین والدخلاء الذین 
ینخرطون في النقد الاجتماعي. یحاج دیفید کروکر بآن الاهلین لیسوا 
بالضرورة آصحاب امتیاز حصریا لتقییم أ خلاقیات ثقافاتهم. یتمتع الأهلون 
بأفضلية فهم العنی الثقافي لمارسات مجتمعهم. والقادرون علی التعبیر 
عن تقويماتهم بلفة مفهومة في مجتمعهم الحلي. ویمتلکون للانشفال بنقد 
مجتمعاتهمم موقعا لا نزاع فیه ولا غبار علیه. غیر آنهم یعانون آیضا من 
قصورات لافتة. منها مثلا الجهل الحتمل بطریق بديلة لروية الاشیاء آو 
للفعلء وإمكانية تعرضهم لضغوط اجتماعية قد تکبح حریتهم في التعبیر 
عن انتقاداتهم. آما الفرباء من الخارج فيعانون من قصورات تتمثل في أن 
العاني الثقافية غير مألوفة لهم وامكانية الفطرسة الاشو- مركزية أو 
عکسها. واضفاء الصيفة الرومانتيكية علی القافة موضع النظر. بيد آنهم 
يتمتعون أيضا بأفضلیات النظورات الخارجية. التي قد ترفع النقاب عن 
آشیاء محجوية عن الأهلین في الداخل, وأن الأفكار الأخلاقية الجديدة 
مألوفة لهم. ویتمتع الدخیل بحرية اجتماعية نسبية في قول ما يريد أن 
-(Crocker 1991) 45,2‏ 

وعلى الرغم من صعوبات ومخاطر الخطاب الأخلاقي العابر للثقافات, 
فإنه ليس من المستحيل أن يشارك دخلاء من الخارج في تقييم الممارسات 
الداخلية لثقافة أخرى. ولهذا فإن اللائي يتاصرن المصالح الجنوسية 
الإستراتيجية للمرأة في الغرب وفي العالم الثالث معا لن يعتبرن تساؤلات 
وانتقادات النظيرات للممارسات الخاصة بثقافتنا [الغربية] هي بالضرورة 
وقاحة وتطاولاء بل الأحرى أن يعتبرنها مرجعيات أخلاقية. وبالنسبة 
للنسوية. فأن تصبح عالية لا يمني آن النسويات الغربيات ينبغي أن يعتبرن 
آنفسهن مبشرات حاملات رسالة الحضارة الی آراضي البدائیین والهمچ. 
ولکن عالية النسوية لا تعني آیضا آن العنیات بآمر تبعية وخنوع النساء 
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في الثقافات الخاصة بهن تلفي تعهد التساء في الثقافات الأخری بهذا. 
بالنسبة للمستوی الأخلاقي علی الأقل. تعنی النسوية العالية آنه یجب 
على النسويين في كل ثقافة أن يعيدوا فحص واختبار التعهدات الخاصة 
بنا في ضوء منظورات تخلقت في ثقافات أخرى, فنستطيع أن نتعرف على 
بعض الحدود والانحيازات في المعتقدات والفروض الخاصة بنا. وبطبيعة 
Lol‏ يجب أن تكون التقييمات الأخلاقية لأية ممارسة ثقافية دائما 
«منفمسة» فیها ولیست «منفصلة» عنها, تأخذ في اعتبارها ممارسات 
الثقافة ومدركاتهاء بل وعواطفها« (308 .1989 .(Nussbaum and Sen‏ 
لقد اقترحتٌ في مواضع أخرى أن المفهوم النسوى للخطاب, بتأكيده على 
الاستماع والصداقة الشخصية والاستجابة للعواطف واهتمامه بأن يتجه 
إلى تفاوتات القوةء ملائم على وجه الخصوص لتيسير أمر مثل ذلك 
التقييم المنفمس. 
وقد رأينا بالفعل أن أكثر الأعضاء التزاما في أي مجتمع من الأرجح أن 
يتحدوا منزلة المنش قين من حیث هم آهلون. وفي سیاق ينتمي الی المالم 
الثالت, بذلت بعض الحاولات أحیانا لاضعاف الثقة في آصوات النسویات 
الأفارقة آو اللاتي تلقین تدریبا غرییا یتعلسق بوظائف الخدمات الطبية, 
حین هبین لناهضة ممارسات تقليدية من قبیل جراحة الختان. وذلك عن 
طریق عرض انتقاداتهن بأنها صادرة عمن لم يعدن عضوات أصيلات في 
مجتمعاتهن الحلية. لکن عضوية الجتمع الحلي تکون من بعض الجوانب. 
ولیس من جمیع الجوانب» مسالة تعريف- ذاتي, ونادرا ما یتضح من الذي 
يحق له تعريف الآخرين بوصفهم من داخل آو خارج الجتمعات الحلية 
الخلقية. أو تعريف العملية التي يتم بها هذا . كل المجتمعات تتغيرء ولا 
يوجد سبب لتعريف مجتمع من خلال أشد عناصره محافظة أو لافتراض 
أن الأفراد الذين ينشقون عن بعض المعتقدات الأخلاقية لمجتمعهم هم 
ناقضون لعضويتهم في ذلك المجتمع. 
إن الاعتراف بإمكانيةء والحق بحتمية, الاختلاف داخل المجتمع وبالمثل 
بين المجتمعات الأخلاقية إنما يضفي تعقيدا على نموذجنا البسيط 
المأخوذ به حتى الآن لأهل الداخل وللدخلاء من الخارج. مثلاء إذا كان 
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علینا آن نضع تحدیدا مفاده آن السائل التي تبدو اهتماما لجماعة واحدة 
فقط |نما يمكن أن يضطلع بتقييمها أعضاء تلك الجماعة وحدهم. حتی 
ان العاهرات فحسب هن اللائي یقوّمن آمور البفاء, والنساء الأفارقة 
فقط هن اللاگي یستطعن مناقشة استتصال البظر وخفض الشفرتین, 
فس وف تواجهنا علی الفور مشاکل مستجدة حول الهوية والسلطة 
والشروعية. من التي نها الحق في آن تتحدث باسم الجماعة بکامل 
هیثتها ومن آين آتت بسلطتها؟ (8, هل تستطیع من هي خارج عالم البقاء 
آن تتحدث باسم العاهرات اللائي یعملن في البفاء الآن؟ والرأة الأفريقية 
التي تلقت تعلیما غرییاء هل تمثل النساء الأفریقیات الاأخریات تمثیلا 
عادلا؟ لا ميرر لافتراض أن الأفريقيات أو العاهرات أو السحاقيات أو 
الأمریکیات الأفارقة. یفکرن جمیعهن بطريقة متماثلة على حد سواء 
وآن النساء اللاگي یزعمن التحدث باسم الجماعة بکامل هیئتها یمکنهن 
[سکات النشقات عن تلك الجماعات. ومن الهم ملاحظة کیف آن النساء 
الحضریات من الأهالي الأصليين اللائي شاركن في مناظرة بيل قد 
عملن على الحط من مشروعية صوت توبسي نابرولا نلسون عن طريق 
وسمها بأنها «تقليدية». علی الرغم من آنه من المکن جدا إقامة الحجة 
على أن نلسون مؤهلة للحديث باسم نساء الأهالي الأصليين الأخريات 
بشكل أفضل من منافساتها المتعلمات تعليما غرييا وذلك تحديدا بفضل 
هويتها التقليدية. بعض النساء من الأهالي الأصليين اللائي لم تتح لهن 
الفرصة للمشاركة في مساجلة منشورة قد يكن متفقات مع نلسون في 
الترحيب بتدخل غريبة من الخارج تجعلها شهاداتها المهنية قادرة على أن 
تجعل صوتها مسموعاء بينما يتم تجاهل الأصوات الخاصة بهن. 
معظم الناس ينتمون في واقع الأمر لأكثر من مجتمع واحدء فيما بات 
العالم يسير بخطى متسارعة نحو أن يصبع كلا متكاملا من خلال التجارة 
الدولية وهجرة السکان والاتصالات ال لکترونية. والمجتمعات بالمثل يتسارع 
توافقها معاء ویتسارع تفیر الأفراد نحو آن یصبح وا متعددي التقاقات 
واللغات. ولدت الشاعرة مینا آلکسندر digi! 2 Meena Alexander‏ 
وتعلمت في شمال آفریقیا وبریطانیا. وتعیش الآن في مدينة نیویورك» 
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وتصف نفسها بأنها امرأة «انفلقت بفعل هجرات متعددة». 
كل شيء يأتيني إنما يأتي موصولا بوصائل. امرأة‌شاعرة. 
امرأة شاعرة ملونة. امرأة شاعرة من الجنوب الهندي تكتب 
أبياتا بالإنجليزية؛ تتحدث لفة بعد-استعمارية. بينما تنتظر 
الضوء الأحمر لتبديل العملة في برودوي. امرأة شاعرة 
من العالم الثالث, تأخذ ما تراه حقا لها داخل مدينة في ٠‏ 
مانهاتنء وتنظم القصائد حول المآزق الكريهة في خط مترو 
(Nair 1991 .71)... gla‏ 
وحتى النساء اللائي لا يبرحن أبدا مجتمعاتهن المحلية في مواطنهن 
الأصلية:؛ فالأرجسح لهن في ظروف العالم المعاصر أن يعملن على تقييم 
حياتهن في ضوء ما يعرفنه عن وضع النساء في الثقافات الأخرى - 
وإن كان يظل صوابا أنه من الأرجح للنساء غير الغربيات أن يعرفن عن 
الثقافات الغربية أكثر مما تعرفه النساء الغربيات عن الثقافات غير 
الغربية. وعندما تمارس المؤثرات الخارجية فعلها عبر استجابة محلية 
لأشياء تعلمنها في اي مکان. نجد نمسياوم ومعه سن (*) يقيمان الحجة 
على أن تقييم ممارسات الثقافة المعطاة يظل أقرب إلى أن يكون داخليا 
وليس خارجيا. وهما يجادلان بأن «نقد د وضع النساء, لنقل مثلا في إيران 
اليوم بالإشارة إلى الحرية التي تستمتع بها النساء في أي مكان آخرء لا 
يعد أمرا خارجيا أكثر مما تعد الإشارة إلى وضع النساء فى ماش لزان 
.(Nussbaum and Sen 1989.321) «lye ls («i Lals‏ 
على الرغم من أن المجتمعات الثقافية ليست أوهاماء فإنه يتعاظم 
وضعها في سياق عالمي أوسع حيث المتمسكات بالأخلاق التقليدية كثيرا 
ما ot‏ ويولولن من استحالة إبعاد المؤثرات الخارجية أو الأجنبية. 
لا يقتصر الأمر على وجود أشكال عديدة من التدخلات الاقتصادية 
والسياسية الباشرة بل کذلك. حبن تكون الاتصالات العالمية بمثل هذه 
ونقد آليات السوق الحرة واقتصاد الأسرةء تعد من المعالم البارزة في الفكر بعد الاستعماري. 


تسستفيد النسوية كثيرا من رؤيته وتسرف في تفعيلها ء فيتكرر ذكره في هذا الكتاب. وثمة حديث 
مفصل عنه في الفصل الأخیر. [الترجمة]. 
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السرعة والكثافة, فان مجرد مثول طرق بدیلة للحياة یصبح في حد ذاته 
تدخلا أخلاقيا . مرة أخرى يجب ملاحظة أن الضغوط الخارجية للتفییر 
أقوى كثيرا على الثقافات غير الغربية منها علی الثقافات الغريية وآن 
الاقتصادات والثقافات الغربية سوف تقوض حتما بعض جوانب الثقافات 
غير الفريية بينما تعزز جوانب أخرى. ولأنه لا يبدو أن ثمة ما يحول دون 
هنه الاحتمالات. فانه ذو آهمية خاصة للنسوية الفريية آن تبحث عن سبل 
تجعلها متحالفة مع النساء غير الغربيات الباحثات عن الاضطلاع بتلك 
التطورات حتی یستطمن تحسین. بدلا من تقویض, الصالح الستراتيجية 
الجنوسية للمرأة في مجتمعاتهن الحلية. 


ما الذي تتضمنه أجتدة النسوية العاية؟ 

كثيرا ما افترضت النسویات الغربیات آن الأولوية في الخطاب النسوي 
العالمي يجب أن تعطى نا یتصورنه ممارسات غیر غربية مهولة مثل تعدد 
الزوجات. والاجهاض الانتقائي للاجنة الاناث وعزل الاناث. وزواج 
الاطفال والزواج التفق علیه. والطلاق من جانب واحد. دقع ثمن للعروس 
وحرق العروس, ووآد الاناث ويقوق هذه الموضوعات جميعا في وقتنا 
الراهن ما يسمى بختان الإناث أو الاستتصال الجراحي لأعضاء الأنثي 
التناسلية. وهذا الموضوع الأخير على وجه الخصوص, أصبح الآن مثالا 
صارخا في المناقشات الغربية الدراسية للكونية الخلقية مقابل النسبوية 
الثقافيةء وتولد عن الاهتمام بهذه المسألة أدبيات هائلة في موضوعات من 
قبيل اللامقايسة الخطابية والنسبوية الخلقية. 

من الطبيعي أن تمتعض النساء غير الغربيات مما يعتبرنه تركيزا غرييا 
حسيا على أشكال العلاقة الزوجية والمارسات الجنسية غیر الفربية (9). 
وتستند الناقشات الغريية النمطية الی افتراض آن ختان الاناث غیر 
مبرر أخلاقياء وبالتالي یتم تأطیر القضية بوصفها قضية تحقیق التوازن 
ببن تهديدات لصحة وجودة حياة النساء في العالم الثالث في مواجهة 
شرور أمومية أو إمبريالية ثقافية. ويتصل بهذا مشكلة مفادها أن التركيز 
الزائد على هذه الممارسات يشجع النسويات الغرييات على اعتبار أنفسهن 
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مبشرات ينشرن الرسالة الحضارية النسوية؛ على حين يضعن في الآن 
نفسه النساء غير الغربيات في موضع المتخلفات والهمج والضحايا. 
وأخيراء فإن المناقشات الغربية لجراحة ختان الأنثى وللممارسات غير 
الغربية المماثلة تؤدي كثيرا إلى تجانس مضلل بين المجتمعات غير الغربية 
وتتجاهل وجود أشكال للانشاق بين الأهالي الأصليين فيها 20. 

وبصرف النظر عن الظروف التي قد تضفي مش روعية على إقحام 
الدخلاء لأنفسهم في شئون أهلية خاصة بمجتمع آخر أو مجتمع محلي 
آخر أوأمة أخرى. فإن عالمنا المعاصر الذي يتزايد تكامله وتوحده لا تنقصه 
الممسائل التي تؤثر على النساء بشكل أكثر اتساما بالسمة العالمية. البعض 
يتحلق حول ظاهرة تنتشر في أرجاء العالم بأمسره وهي العنف المجنوس 
ضد النساءء وقد تم استكشاف هذه الظاهرة في محاكمة عامية أقامتها 
منظمات نسائية غير حكومية التقت في فيينا في العام 1993 بالتزامن 
مع المؤتمر العالمي الثاني لحقوق الإنسان ليحاجوا بأنه تم الاعتراف بأن 
العنف ضد النساء انتهاك لحقوق الإنسان. وكذلك لتسليط الضوء على 
الصلات بين القتل والتعذيب والإكراه الجنسي وسوء معاملة النساء 
وضعفهن الاقتصادي. وثمة مسائل أخرى عديدة معالجتها مرهقة أكثر 
للنسویات الغربیات. مادامت النافشات قد تکشف عن آن معظم الغربیات 
علی الجانب الخاطی ولیس علی الجانب الصائب من القسمة الخلقية. 
وفي مركز هذه المباحث غير المريحة مسألة عدالة النظام العالي ذاته, 
وهذا سؤال تناولته بشكل مباشر قلة من النسويين الغربيين وخصوصا 
النسويين الفلاسفة. 

هناك طرق عديدة تجعل ما يحدث في أحد جانبي العالم يؤثر على 
النساء في الجانب الآخر. وحتى لو كان قهر نساء العالم الثالث لا يمكن 
رده إلى الإمبرياليةء فإنه مع هذا يوجد في سياق هيمنة اقتصادية توطدها 
التدخلات العسسكرية الغربيةء إما بشكل مباشر وإما بالتفويض والوكالة. 
ولهذا نجد السائل التي تهتم بها النسوية الدولية لا تشمل فقط السائل 
الجنوس یه صراحة. من قبیل جهود الوکالات الغريية لكي تضم «التنمیة» 
تحت لوائها نساء العالم الثالث أو التحكم في خصوبتهن عن طريق ربط ما 
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يسمى بالمساعدات بحظر الإجهاض أو التاكيد على استعمال وسائل منع 
الحمل. بل تشمل أيضا مسائل أقل إفصاحا عن هويتها الجنوسية. مسائل 
عن طبيعة التنمية والقوى التي تحددها في الوقت الراهن. 

وفي خضم كل هذاء لعل اللمسائل الضاغطة أكثر من سواها هي 
مسائل ديون العالم الثالث للغرب. إبان أواخر الستينيات والسيعينيات 
من القرن العشرین. حسین کان معدل الفائدة متخفضاء انهمك العالم 
الثالث في تلقي قروض ضخمة لتمویل التتمية الاقتصادية والاجتماعية. 
وقي نهاية السبعینیات. مع ارتفاع معدلات الفاگدة, تفاقمت مصاعب 
العالم الثالث في دفع فوائد قروضه. ونشأت آزمة الدیون المالية. ومنذ 
العام 1982 بدأت موّسسات انال الغريية الهيمنة تفرض سیاسات 
«الاصلاح الهيكلي» القاسية علی دول العالم الثالث. موسسات مثل 
البنك الدولي وصندوق النقد الدولي» همها الأول وشغلها الشاغل أن 
تضمن خدمة الدیون الس تحقة للبنوك الفريية: وتصر هذه المؤسسات 
على تنمية توجهها الصادرات إلى العالم الثالث. وتنطوي على اختزال 
حاد للوظائف الاقتصادية ووظائف الرفاهة الاجتماعية في دول العالم 
الثالث. وجاء نتاج هذا في وقت مبکر هوالمام ۰1986 متمثلا في تدفق 
نقدي صاف من العالم الثالث إلى الغرب بلغ حجمه ما يساوي ثلاثة 
أضعاف سائر المعونات التي تلقاها العالم الثالث من مصادر غربية. 
وهذا الاستنزاف لثروات العالم الثالث أدى إلى عواقب كارثية محتومة 
انصبت علی مسنتوی معيشة غالبية نساء العالم الثالث. وان کانت النخبة 
فيه قد استفادت منها ۰611۱ (۰1992 1988 060۳86) ان القضایا التصلة 
باهتمامات النسوية العالية تشمل نقل مواطن الوحدات الصناعية 
للشرکات متعددة الجنسیات من الغرب إلى العالم الثالث» واستتزاف 
متعدد الجنسیات لوارد العالم الثالث. ولعل الأعم من کل هذا هو الفهوم 
الغربي للتنمية وآأنماط الاستهلاك Mies 1986: Shiva 1988+ Mies)‏ 
-(et al 1988: Enloe 1990: Mies and Shiva 1993; Scott 1996‏ 
يزودنا هذا بسياق لمناقشة مسائل من قبيل الاضمحلال البيئي في العالم 
الثالث والغرب كليهما (1988 (Shiva‏ تهريب الهيروين والكوكايين 
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a Gi‏ الأخلاقيات النسوية 


(George 1992)‏ والنزعة العس كرية (1990 (Enloe‏ والسياحة يما 
فیها من سياحة جنسية (1990 ۳2106). والحد من الانفجار السكاني 
«(Hartmann 1987: Jacobson 1990: Dixon-Mueller 1993)‏ 
والتجارة الدولية غیر الشروعة في النساء. 

التفیرات الحدثة في نظام الاقتصاد العالي لا تتصرك التأثیرات 
نفسها علی نساء الفرب ونساء العالم الثالث: وبشکل عام تکون 
التأثیرات معاکسة آکثر لأوضاع النساء في العالم الثالث, وتستفید من 
هده التفیرات قلة قليلة من نساء العالم الثالث ونسبة آکبر کثیرا من 
نساء الفرب. علی الأقل في بعض الجوانب. علی آن النساء الأشد فقرا 
یعان ین آکثر واکثر في کلا «العالین». وفضلا عن هدذا. تترك الينية 
العماصرة للتظام الاقتصادي للعالم. تأثیراتها علی حياة النساء في 
كلا «العالمين»» بشكل مختلف عن تأثیراتها علی حياة الرجال. وبصفة 
عامة یکون من نصیب النساء التأثیرات الأکثر فظاظة وخشونة. ولهذا 
السبب نجد هذه السائل التي تبدو للنظرة السطحية غیر مجنوسة هي 
الشاغل النسوية الاکثر (لحاحا. 


هل ثمة مجتمع للخطاب النسوي العالمي؟ 

كثير من التقارير الغربية عن العقلانية الأخلاقية تستدعي مفاهيم 
مؤمثلة للمجتمع الأخلاقي (12). تهبنا المؤمثلات نماذج نظرية تلقي مزيدا 
من الضوء بید آنها قد تضللنا کذلك. ومشروعي الخاص لتطویر مفهوم 
نسوي للخطاب الأأخلاقي العملي مدقوع باقتناع مفاده آن الجتمعات 
المؤمثلة التي يصادر عليها كثير من فلاسفة الأخلاق في الغرب إنما 
تحجب الكثير من المعالم المميزة للخطاب الأخلاقي التجريبي التي تشمل 
الاعتبارات الخاصة بالقوة الاجتماعية. 

بعض الكاتبات اقترحن ضرورة تفهم النسوية العالمية في حدود «مجتمع 
il lis zaol (Mohanty 1991. 4: Ferguson 1995) «Je‏ 
جاريا في المرحلة الراهنة بفضل كتاب بندكت أندرسون «المجتمعات المتخيلة 
Communities‏ inedعaص[»‏ وهو كتاب يصف الأساطير والممارسات التي 
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نت مرکزية افرکز 
یستخدمها بناة الدول القومية الحديثة لیخلقوا معنی للهوية القومية 
الجماعية وللوطنية بین بشر یتباینون ( 1983 :42067508) - يرى أندرسون 
أن كل المجتمعات ترتبط معا بفعل تشاركها في تصور لتاریخها وتقالیدها 
وأفکاره ا وقیمها. ومن هذا الاستبصار تخرج آن فیرغسون بتخطیط 
يوعز بأن التفكير في النسوية العالية في حدود مجتمع متخیل قد يلهم 
النسویات کأفراد بأن ينظرن إلى أنفسهن كأعضاء في أختية عالمية. وتؤكد 
فيرغسون على أن مثل هذا التحديد يجب أن يكون أكثر من خيال: وتطالب 
بالانخراط في طقوس فعلية تصنع المعنى والقيمة للنساء اللائي لا ينتمين 
إلى أصل قومي (Ferguson 1995, 385) sty‏ بید أن مارغریت 3899 
تتخوف من مخاطر تخيل مجتمع نسوي عالمي. «تخيل المجتمعات يغوينا 
لأنه يسلمنا إلى راحة نفسية ملموسةء ومشاعر عارمة بالانتماء والاهتمام 
بالآمر, المجتمعات المتخيلة غير ملائمة أو خطيرة لأنها تصرف انتباهنا 
عن المجتمعات الفعلية» (54 .1994 (Walker‏ 

كثيرا ما نففل معالم المجتمعات الفعلية وما تتسم به من سيولة وعدم 
نجانس داخلي. حدود الجتمع التجريبي تتغير وتتبدل ويمكن اختراقهاء 
المجتمعات التجريبية يتنازع بشأنها المنشقون وعادة ما ينتمي أعضاؤها 
[لی جماعات شتی. ونجاهل هنه الجوانب في الجتمع التجريبي یشجع 
ما آسمته آوما نارایان «مذهب الاهوية التقافية». أي مذهب الصور 
التخيلة لسیاقات قومية وثقاقية ک « غرف مفلقة». بحیث تکون منيعة آمام 
التغییر. ذات فضاء متجانس «داخلها». یسکنه «الداخل الاأصلاء» الذین 
یملکون جمیعا تفسیرا موحدا ومتسقا لوّسساتهم Narayan) «ages‏ 
3 .1997). وکثیرا ما جری استخدام «الاهوية الثقافية» لخدمة 
الأغراض الاستعمارية. بید آن نارایان تلاحظ آن النسوية الغربية الاّن 
تتخذها آحیانا دون تمحیص في جهود ذات مضمون نبیل هو التعرف 
علسی «الاختلاف» والاعتراف به. تحاج نارایان بأن الاهوية الثقافية 
متأشكلةء لیس فقط لأنها غیر مواتية تجریبیا. ولکن أیضا لأنها تزكي 
التقابلات الحادة. والتقابلات مثل کل الثنائیات تبالغ في الاعلاء من 
قیمة قطب بینما تبخس قيمة القطب الاآخر. الاهوية الثقافية مطابقة 
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عَؤْلحة الأخلاتيات النسوية 


لرسم التناقض الحاد بين الثقافة الغربية والثقافات غير الغربية. إحدى 
صورها تعهد إلى «الغرب» الالتزام بقيم من قبيل الحرية والمساواة. على 
الرغم من امثلة لا حصر لها علی القهر وعدم الساواة بین الفربیین. 
بینما تصور مثل تلك المارسات الروعة لکن الاستثنائية من قبیل طقس 
الساتي علی آنه مركزي في الثقافة «الهندیة» )1997 (Narayan‏ وثمة 
صور آخری للماهوية الثقافية تتقبل رسم الثقافات غیر الفريية في 
شکل رومانتيكي بوصفها ثقاضات روحانية ومتناغمة. فیما تمثل الثتافة 
الغربی 4 بوصفها حصریا مادية وتعمل علی ال بادة الجماعية للثقافات 
الأخرى . إن الماهوية التقافية ششیی الاختلاقات ببن «الشرق» و«الغرب». 
واذ تقعل هذا فانها تغالي في صعوبات الخطاب بین النسويات في كل 
من هذین «العالین». 
وثمة مخاطر آخری تحیط بتخیل مجتمع للخطاب النسوي العالي, 
تتضمن الاغراء بتخیل معارضة ما تحملها النسوية العابرة للقومیات ضد 
ما هو شعبي جماهيري, وفي داخل هه العارضة ثمة حکم فاصل علی 
التأویلات الحلية التباينة لتبعية النساء. ولعل هذا يشجع على قبول نموذج 
للعقلانية الخلقية. تبعا له تولد الجتمعات الحلية منظورات خلقية متميزة 
قد یجیزها الجتمع العالي ولعلها تتلقی التصدیق النهائي باجماع النسویات 
کافة علی قبولها . مثل هذا النموذج قد یکون بسیطا وآلیا بطريقة مضللة, 
وذلك بالاعتماد علی تفرقة الوضعیین الجدد بین «الکشف» و«التبریر». 
فيما يجري تجاهل الطابع المؤقت الذي لا محيص عنه لما تتفق عليه 
التسويات. وأخيراء فإن فكرة المجتمع المتخيل قد تلهي النسويات عن 
إدراك التفاوتات الحقيقية والمستمرة للسلطة داخل المجتمعات وبينها معا. 
تلاحظ ووكر مخاطر: 
الاستجابة لمجتمع (دوئي أو عالمي) متخيل للنساء أو 
للنسویات» في حين نفشل في أن نأخذ في اعتبارناء أو أن 
نتحمل مسؤولية؛ أن مجتمعاتنا القومية والثقافية الفعلية 
وعبر طرق عديدة تجمل المجتمعات المتخيلة اس تحالة 
محضة؛ وآن التوسل بها غیر ملائم. ولعله يزيد الطين بلة. 
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نقض مرکزیة افرکز 


. (Walker 1994, 54) 

وعلى الرغم من المخاطر الفعلية للمجتمعات المتخيلة: أقترح ألا 
تؤخن هذه المخاطر بوصفها اعتراضات نهائية على أي تخيل للمجتمع 
النسويء بل هي بالأحرى تحذيرات ضد تلفيق يوتوبيات خطابية نضفي 
عليها الرومانتيكية. وإذا كانت كل الجتمعات متخيلة. بمعنی آنها تعتمد 
على مفهوم ذاتي يجري التشارك فيه فسوف تصبح إعادة اختراع وإعادة 
تخیل مجتمعات هي مهمة سياسية حاسمة تضطلع بها النسویات» على 
الستویات امحلية والقومية والمائية ( 1997 0هه:۷2(). وعلی آية حال. 
فإننا حين نتخیل مجتمعا للخطاب النسوي العالي يجب علینا آن نتحاشی 
توليد صور نسوية من المؤمثلات الساذجة اللاسياسية التي يجري إنتاجها 
في التیار الأساسي الس‌ائد للنظرية الأخلاقية. مثشلا يجب أن نتجنب 
مصادرات الأختية العالمية التي لم تنضج بعد . وبدلا من هذاء يحب علينا 
معرفة كيف أن مجتمعات الخطاب النسوي العالمي ليست خيالات فلسفية 
أو سياسيةء بل كيانات حقيقية بدأ تواجدها الفعلي. عدد لا یحصی من 
النسويات ينخرطن فعلا في مناقشة مسائل تعبر حدود القوميات ويتزايد 
تعاونهن في العمل من أجل اس تهداف تلك المسائل. ليس مجتمع الخطاب 
النسوي العالمي مجتمعا واحدا منفرداء لأن الخطاب النسوي العالمي يجري 

في شبكات متعددة ومتداخلة من الأفراد والمجتمعات. ووفق أجندات شتى 
ومتباينة. والحق أنه مجتمع قید التشکیل وهو بهذا الغزی» لیس فقط 
مثالیا وخیالیا فقط بل آیضا یعاد تخیله باستمرار. ن التخیلات النسوية 
تعطي مُثلا لنطمح إليهاء إنه تخيل مجتمع للخطاب النسوي العالي. دائما 
ننشد أن يكون أكثر شمولية وانفتاحا وينفع كموجه مساعد على كشف 
الخطاب النسوي الأخلاقيء وبالمثل ينفع كأساس للفعل النسوي السياسي. 
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النسوية وحقوق 
الانسان للمرأق 
والاختلافات الثقافية 


٠9 


سوزان مول رأوكين 


إن الحركة العا مية المحدثة من أجل حقوق 
الإنسان للمرأة دفعت إلى إعادة التفكير في 
حقوق الإنسان كما كنا نفهمها سابقاء وإلى 
درجة جديرة بالاعتبار. ومادامت انتهاكات 
عديدة لحقوق ا مرأة تحدث في ا مجال الخاص 
للحياة الأسرية وتجد تسويفها في الالتجاء 
إلى معايير ثقافية آو دينية فإن كلا من الأسر 
والثقافات (متضمنة وجوهها الدینیة) سوف 
یخضم للفحص النقدي الدقیق. 


في العقدین الاضیین, تم الاعتراف 
علی الصعید العالي بحقوق المرأة بوصفها 
من حقوق الانسان. ودلك علی مستوی 
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A 
«إن الاعتسراف بحقوق المرأة‎ 
بوصفها من حقوق الإنسان‎ 
يعني النظر إلى مؤسسات‎ 
الأسرة والدين والثقافة أو‎ 

التقالید في آضواء مستجدة» 


آوکین 





شقض مركزية المركز 


القواعد الحلية وصولا الی مستوی الوتمرات الدولية. وقد استدعی هذا 
إعادة النظر في حقوق الإنسان إلى درجة لها شأنهاء ونحتاج إلى الكشضف 
عن هوية العديد من حقوق الإنسان المعينة الحيوية بالنتسبة إلى جودة 
حياة النساء. وإلى العمل على أن ننهي بحسم الأخطاء المتعلقة بالجنوسة. 
في هذا المقالك سوف أبين أولا كيف أننا لا نستطيع الاعتراف بالعديد 
من مثل هذه الحقوق بوصفها من حقوق الإنسان من دون أن تواجهنا 
بعض التحديات الكبرى سواء بالنسبة إلى المفهوم في حد ذاته أو بالنسبة 
إلى بعض المؤسسات الأساسية في جمیع الثقافات الانسانية. وبالتاکید 
الأسر والأديان. ويعد هذا سوف أستكش ف بعضا مما هو مهم ويتصل 
بهذاء وافتقاد الاتصال بين النسوية الغريية - خصوصا النسوية الغربية 
الأكاديمية - والحركة العالمية لحقوق المرأة. وأخيرا سوف أقدم بعض 
الأفكار حول النقد النسوي (وهي أفكار أثارتها قراءة أعمال النسويين 
وحضور ملتقيات الناشطات النسويات المتعلقة بقضايا المرأة في الثقافات 
الأخرى).؛ وأيضا بعض الأفكار حول ما أراه من صنوف الدعم الذي 
یستطیع النسویون الفرییون تقديمه للحركة العالمية من أجل حقوق المرأة. 

في الأونة الأخيرة كثيرا ما ترد في الأخبار العالمية أنباء عن بعض 
حقوق المرأة الأساسية جدا - حرية التنقل والعمل خارج النزل. سلامة 
الجسد والتحرر من العنف - لذلك سوف أشير كثيرا إلى مثل هذه الأمثلة 
ولكن باعتدالء وإني إذ أفعل هذا لا أقصد أبدا التقليل من أهمية حقوق 
آخری حيوية. من قبیل الحقوق في الرعاية الصحية وفي مستوی معيشي 
لاتق وما إلى ذلك. 

ومنذ بدايات حركة حقوق الإنسان فيما بعد الحرب العالمية الثانيةء 
جرى اعتبار النساء رسميا حاملات لحقوق الإنسان. لقد تم إعلان المساواة 
في الحقوق بین البشر بفض النظر عن الجنس, منذ الإعلان العالمي لحقوق 
الانسان في العام ۰1948 وفي بضعة [علائات لاحقة. بما في ذلك الميثاقان 
الدولين للأمم التحدة. وهما میتاق الحقوق الاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية. ومیثاق الحقوق الدنية والسياسية. غیر آن النساء من حیث 
المارسة الفعلية عانین من التمییز ضدهن في کل بلدان العالم. بأسالیب 
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النسوية. وحقوج الإزنسان للمرأة؛ والاختلافات الثقافية 


تتلاقى وتتنافر معاء وإلى مستويات تختلف اختلافا شديدا . وعلاوة على 

هذاء كثيرا ما كان ينظر إلى أمسى التمییز ضد التساء. ولایزال ینظر الیها 
في بقاع شتى من العالم (في بعض الجماعات الثقافية أو الدينية حيثما 
توجد في أي قطر) على أنها أسس طبيعية ومحتومة ومحمودة أكثر كثيرا 
من أي أسس أخرى للتمييز يمنعها إعلان حقوق الإنسان من قبيل العرق 
أو الدين أو الرأي السياسي. والحق أن التمييز على أساس الجنس كثيرا 
مایجد تبریره في آنه یتوافق مع العدید من الثقافات الفاعلة في العالم 
الآنء بما في هذا الناحي الدينية لتلك الثقافات. 

والآن يبدو من اللافت حقا آن العلان العالي لحقوق الانسان 
للعام 1948 ينبفي آن پتبراً بوضوح وجلاء من التمییز بسبب الجنس. 
بافتراض أنه لم يكن يوجد بلد واحد في العالم في ذلك الوقت لا 
تمارس قوانينه التمييز بسبب الجنس بشكل روتينيء وكثيرا ما يحدث 
هذا في مسائل الحقوق الأساسية. كانت فرنسا وإيطاليا قد منحتا من 
فورهما المرأة حق التصويت فقطء ولم تكن سويسرا قد فعلت هذا (في 
الانتخابات العامة) حتی العام 1973 . وفي معظم البلدان لایزال التمییز 
علی آساس الجنس قائما. في التوظیف وقوانین الأسرة وفي العدید 
من الجالات الأخری في الحياة. وسوف یظل هذا روتینا متبعا لسنوات 
عديدة قادمة. ولایزال انتهالک حقوق الانسان الأساسية للمرأة آمرا 
مألوفا (انظر مثلا ۰32 1994 of pè (34-Bunch‏ الفجوة الواسعة 
بين إعلانات الحقوق والممارسة الفعلية باتت نمطا شائعا . ویمکن أن 
يسفر هذا عن مفارقة مريرة؛ ' فكما سوف تبين بضعة أمثلة مقتيسة 
لاحقاء حتى الإعلانات التي تستهدف صراحة حقوق المرأة (مثل إعلان 
العام 1967) و«میثاق القضاء علی کل آشکال التمییز ضد الرأة» ضي 
العام 1979 قد وقعتهاء بل صدقت علیها حکومات لدول نجد قوانینها 
آو المارسات القبولة فیها آبعد ما یکون عن تنفین أحکام هنه الواثیق 

بشکل عام. نجد الوثائق البكرة لحقوق الانسان العائية تطالب بحقوق 
المرآة علی آساس من الساواة مع الرجل وتستخدم لفة محايدة |زاء 
الجنسین. ومع ذلك, فکما لاحظت آخیرا معلقتان نسویتان یمکن آن یکون 
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هذا «سلاحا ذا حدين إذا استخدم للتنكيل بالنساء لإخفاقهن في مطابقة 
المعايير المتفق عليها المنتظرة من الرجJlİ« Kaufman and Lindquist)‏ 
22 - 121. 1995). استهدف الإعلان الأول تحديدا حقوق الإنسان 
للمرأة. أما «ميثاق القضاء على كل أشكال التمييز ضد المرأة»» فقد ابتعد 
عن اللغة المحايدة إزاء الجنسين لكي ينصب على قضايا من قبيل إجازة 
الأمومة: والرعاية الصحية المتعلقة بالحمل؛ والعمل على تأكيد حق المرأة 
في التعليم والتوظيف. على أي حال تزايد إبان العشرين عاما الماضية 
الاعتراف بأن أولئك المطالبين بأن تكون حقوق الإنسان للمرأة على قدم 
الساواة مع حقوق الرجل, حين تؤخذ مطالبهم مأخذا جادا سوف تستدعي 
إعادة تفكير أكثر وأكثر في مفهوم حقوق الإنسان. 

وبشكل خاص خلال الإعداد لعقد مؤتمر الأمم المتحدة العالمي 
لحقوق الإنسان. الذي أقيم في فيينا في العام 1993, تأتى الدافع 
لإطلاق عريضة كبرى عبر أرجاء العالم بأسره. «وانطلقت مثل الصاروخ» 
.(Friedman 1995. 28)‏ دعت العريضة إلى أن المؤتمر ينبغي أن «يهدف 
إلى معالجة شاملة لحقوق الإنسان للمرأة في كل مستويات فاعلية هذه 
الحقوق» وإلى الاعتراف بالعنف القائم على أساس الجنوسة «بوصفه 
انتهاکا لحقوق الانسان يستدعي إجراءات فورية» ).1995 Friedman‏ 
8). وكنتيجة لهذا ولتخطيط إستراتيجي وحد النساء من مناطق شتى. 
أصبحت جماعات حقوق الإنسان للمرأة إلى حد بعيد هي الأكثر تنظيما 
بين المنظمات الأهلية المشاركةء وكان لها تأثيرها الكبير على إعلان فيينا 
وعلى برنامج العمل وجرت متابعة هذا وتحسينه في المؤتمر الدولي الرابع 
للمرآة في بكينء في سبتمبر من العام 1995 . 

لماذا كان من الضروري إعادة النظر في حقوق الإنسان - كما كانت 
مطروحة - من أجل استهد اف حقوق مهمة کثيرة للمر ۹2 (۲1. اساسا OS‏ 
الفهوم المبكر ل «حقوق الرجل» في القرن السابع عشر والفهوم الأصلي ل 
«حقوق الانسان» العالية في آواسط القرن العشرین, كليهما على السواء. 
قد صیفا بفعل آذهان تضع الذکر بوصفه ریا للأسرة. وجری تصور 
کلیهما بوصفه حقوقا لشل آولئك الافراد في مواجهاتهم بعضهم لبعض. 
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وخصوصا في مواجهاتهم للحكومات التي يعيشون في کنفها . وبشکل عام 
كان من السلم به آن ثمة مجالا للخصوصية. تحمیه الحقوق من آي تدخل 
خارجي. ولکنه من الداخل لیس بالضرورة محکوما وفقا لحقوق آعضائه. 
ویصعب التشکك في آن جون لوك ومعاصريه وأن الذين صاغوا الإعلان 
العالمي لحقوق الإنسان: كليهما على السواءء حين كانوا يفكرون في حاملي 
الحقوق «الطبيعية» و«الإنسانية» على التوالي التي جادلوا من أجلها ونادوا 
بهاء قد وضعوا في أذهانهم أولا وقبل كل شيء الذكور كأرباب للأسر 
(Bunch 1995 :Okin 1989a .esp .42 - 45 Pateman 1994)‏ 
وكمثال للمسائل الخاصة التي لن يسمح لأحد بالتدخل فيهاء يعطينا لوك 
قرارالأب بمن سوف یتزوج ابنته (29 - 28, 1950 10016). ولا یذکر 
شيئا حول أي حقوق قد تطالب بها الابنة في هذه المسألة. وسوف نذکر 
لاحقا بعض الأمثلة الممائلة لهذا الطمس لحقوق المرأة في القرن العشرين. 

يتزايد حجم أدبيات حقوق الإنسان النسوية التي تجادل بأن التفكير 
في حقوق الإنسان ينحاز إلى الذكرء وأن أولويات هذا التفكير يجب أن 
تنتقل إلى حقوق المرأة لكي يتم الاعتراف الكامل بها بوصفها من حقوق 
الإنسان. ليس صلب المسألة في أنه قد تم الاعتراف بمطالب الرجال في 
الحق «ا» والحق «ب» والحق «ج» بینما لم یتم الاعتراف بمطالب النساء 
في هذه الحقوق عينهاء لكن لن نقول إن هذا لم يحدث قط. المشكلة أنه 
تم تشييد النظريات القائمة لحقوق الإنسان وتأليفها وتحديد أولوياتها 
على غرار النموذج الذكوري. وحين نأخن ضي الاعتبار بالمثل خبرات النساء 
الحياتية. فان هذه النظريات والتأليفات والأولويات تتغير تفيرا كبيرا . 
والأمثلة على القضايا التي تأتي في القدمة. بدلا من تجاهلها في الواقم. 
تشمل الاغتصاب (بما في ذلك الاغتصاب من قبل الزوج والاغتصاب أثناء 
الحرب) والعنف المنزلي والحرية الإنجابية وتقدير قيمة رعاية الأطفال 
والمهام المنزلية الأخرى بوصفها عملا والفرص غير المتساوية للنساء 
والفتيات في التعليم والتوظيف والإسكان والائتمان والرعاية الصحية. 
لقد كان الهدف - الذي تحقق إلى جد كبير من خلال مؤتمر فيينا لحقوق 
الإنسان,» وتحقق أكثر وأكثر من خلال المؤتمر الدولي الرابع للمرأة في 
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بكين - هو آن ندرج في صلب خطاب حقوق الإنسان قضايا يغلب أن تكون 
مسائل حياة أوموت بالنسبة إلى النساء (وبالنسبة إلى الأطفال): لكنها 
كانت مسائل ينظر إليها سابقا «على أنها جانب من حركة حقوق المرأة 
وبالتالي فهي جانب من أجندة ذات اهتمامات خاصة وبوصفها هامشية 
بالنسبة إلى المسؤولية الأخطر للقانون الدولي عن حقوق الإنسان» (261675 
.(and Wolper 1995. 2‏ 

إن بعض انتهاكات حقوق الإنسان المعترف بها عموما تتخذ أشكالا 
مرتبطة تحديدا بالجنوسة: هذه الأشكال لم يكن معترفا بأنها نماذج لانتهاك 
حقوق الإنسان. في العادة يرتكب هذه الانتهاكات أقوى أعضاء الأسرة في 
حق الأضعف. مثلاء من المعترف به بش كل عام أن الرق انتهاك أساسي 
لحقوق الإنسان. لكن حين يزوج الأب الابنة مقابل المال أو حتى حين يبيعها 
لقواد لا يعتبر هذا الأنموذج حالة من حالات الرق. إذا دفع الزوج لزوجته 
مهرا (*" آو تزوجها من دون موافقتها وهي بالغة راشدة: أو إذا أبقاها داخل 
جدران المنزلء ومنعها من الالتحاق بعمل مدفوع الأجر. أو استولى على 
أجرهاء وإذا ضريها لأنها لا تطيعه أو لأن حظها عاثرء فلن يعترف بأن هذه 
المظاهر للعبودية تعد انتهاكا لحقوق الإنسان في مناطق عديدة من العالم. 
والواقع أن معظم هذه الأفعال تعد في بعض المناطق مقبولة تماما داخل 
حدود السلوك العادي للآباء أو الأزواج والملائم ثقافيا ©). وأيضا حتى 
وقت حدیت. قلیلا ما كان ثمة اعتراف بآن النساء تخصيصا أكثر عرضة 
للوقوع في برائن الفقر» ویحتجن الی الخدمات الاجتماعية الأساسية, من 


(#) في الهامش الوارد ضورا - الرقم 2 - تذكر المؤلفة الوجه الا خر سالة الهر الذي تكرر ذكره 
أكثر من مرة. وهي لا تضع أي تحديد يفيد بأنها تقصد بالمشكلة الثقافة الهندية التي تتعقد فيها 
إشكالية المهور كثيراء بل تناقش الكاتبة المهر على اطلاقه. وهو من معالم الثقافة الإسلامية. 
وفي هذا نقول لها إن موقفها من المهر والتسليم المبدئي بأنه جريمة في حق ال مرأة. تمثيل عيني 
للاختلافات الثقافية وعجزها عن أن تفهم حقا منظورا ثقافيا مختلفاء فهي لا تعلم أن قيمة المهر 
لا تتدخل إطلاقا في تحديد طبيعة العلاقة بين الزوجين؛ ly‏ المهر رمز لجدية الارتباط: وفعليا 
لتأسيس منزل وحياة جديدة: (الوضع الأكثر شيوعا في مصر أن يسهم كل طرف بما يستطيعه 
ويدخل المهر في إطار استطاعة العريس). على أي حال؛ يحسب للثقافة الإسلامية الآن قوة 
ورسوخ مؤسسة الزواج بما لا یقارن بوضعها الهتری في الفرب ٠‏ ألم تجعل المؤلفة الاختلاف في 
صلب عنوانها؟ ومع کل الاختلافات والتعدديات يجذبنا في هذا الكتاب مصادرته على أن الغرب 
ليس على صواب دائماء وبالتالي نقول إن الشرق ليس هو المنقوص دائما. [المترجمة]. 
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قبيل الرعاية الصحية. بسیب قدراتهن البيولوجية الانجابية. وبالثل بسبب 
اضطلاعهن فعلیا في کل الجتمعات بمسوولية آکبر عن الأطفال. 

حتی معظم نشطاء حقوق الانسان. وإلى وقت قريب جداء لم 
یکونوا یرحبون بالا عتراف بالعدید من الائتهاکات التي تقرها الثقافات 
ویحالات [همال الرأة بوصفها انتهاکات خطيرة لحقوق الانسان. وعلی 
الرغم من هذاء فانه في وقت حدیث. وخصوصا خلال العقد الأخیر 
من السنین. تعرض هذا الفهم لتحد قوي. مثلا استفرق الأمر الانتظار 
حتی العام 1995 في یکین لیعترف الجتمع الدولي بحق الرأة في 
رفض الجماع. وحتی آنذاگ. کانت ثمة معارضة من بعض الجهات. 
من ضمنها الفاتیکان. حیث کان ممثلوها «یعارضون صياغة» هنه الادة 
.(New York Times .1995)‏ 

إن أولكك الذين يسعون إلى تأسيس حقوق المرأة بوصفها من حقوق 
الإنسان يشيرون أيضا إلى أن التفكير الأسبق في حقوق الإنسان يركز 
على الحكومات من حيث إنها هي التي تنتهك حقوق الإنسانء ويتضح 
هذا جليا في صياغة معظم الاتفاقيسات الدولية. مشلا «ثمة ملمع 
أساسي للتعريف القانوني الدولي للتعذيب» وهو أنه يحدث في المجال 
العام: فلا بد أن من «يقترفه أو يحرض عليه أو يأذن به أو يوافق عليه 
موظف رسمي أو شخص يتصرف بصفته الریسمية«. Charlesworth)‏ 
3 .٠ہ‏ .72 .1994). ولكن بينما تستطيع الحكومات غالبا أن يكون 
لها تأثيرها في العديد من انتهاكات حقوق الإنسان للمرأةء أو تعمل على 
تقليلها أو تحاول اسستبعادهاء فإن الانتهاكات ذاتها تحدث على الأرجح 
من قبل الرجال كأغراد (وأحيانا من قبل النساءء أيضا). إن الانتهاكات 
انقائمة علی آساس الجنوسة «غیر مرئية». وجانب من آسباب هدا یعود 
إلى إهمال الحديث عن حقوق الانسان في الجال الخاص آو النزلي. 
إنه في هذا المجال تعيش الجحافل الجرارة من نساء العالم الجانب 
الأکیر من حیاتهن (وفي بعض الحالات. یعمشن فیه فعلیا حیاتهن 
باسرها). وتحدث فیه آعداد هائلة من حالات انتهاك حقوق الاتسان 
للمرأة )2. 1995 .(Peters and Wolper‏ 
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في بلدان عديدة - على الأقل خلال أوقات السلم - تكون أخطر بيئة 
بالنسبة إلى المرأة هي المنزل الذي تعيش فيه. ثنائية العام/ الخاص؛ التي 
تودي السی فرضية مفادها آن حامل الحقوق هو رپ الأسرة وأن أحد 
حقوقه الهمة حقه في خصوصية حیاته ال خصية والأسرية. ثم تضع 
عراقیل خطيرة في طریق حماية حقوق النساء والأطفال (3. اللشكلة تترکب 
من الاهمال والانکار, کلیهما معاء لا ختلافات القوة والسلطان داخل العائلة, 
ومن الفرضية القائلة «ٍن آمور الاسر تسیر برفق لا نتوقعه آبدا في السوق 
آو في الجال السياسي» (33 - 117 1989 (Okin 1989b :Pateman‏ 
من الواضح آن تعزیز حقوق الانسان للمرأة یتضمن |جراء تغییرات في 
نطاقات من الحياة عادة ما نعتبرها خاصة. و«استدعاء مسوولية الحکومة 
في هذه النطاقات, یتطلب تعدیلا کبیرا في توجهات قانون حقوق الانسان» 
(20 .1995 ۳::607:20). وتلاحظ شارلوت بنش أن العمل في میدان 
حقوق الانسان یسوده الاهتمام بانتهاك الحقوق الدنية والسياسية للرجال 
في الجال العام. وتقول [نهم «لا پخشون الانتماکات في الجال الخاص 
للمنزل, فتلك آراض هم سادتها» (13 .1995 ley (Bunch‏ العمكس 
من ذلك, «یقع الجانب الأكبر من العنف ضد المرأة في المجال «الخاص» ٠‏ 
الأهلي غير الحكومي» (72 .1994 اسع اإCh).‏ ومن المهم أيضا أن 
نلاحظ كيفية حدوث الأشياء في المجال الخاص للشؤون المنزليةء بما فيها 
القرارات وكيف تتخذ وكيف تتوزع المسؤوليات والأعمالء فهذا له ثقله 
الكبير على تحديد من مسوف يساهم مساهمة مكتملة وفعالة في المجال 
العام للسياسة والجتمع الدني والأسواق (13 :1995 حعصظ). 

یتفاقم وضع انتهاکات الحقوق الخاصة بقعل آمر واقع یحدث. ألا وهو 
تزايد الكناية عن تقييد أو إنكار حقوق الإنسان للمرأة بتعبير «احترام 
الاختلافات الثقافية». وكما أوضحت إحدى الناشطات الدارسات 
للنسوية: غالبا ما نستدعي ملاءمة أو حتى حرمة «الممارسات الثقافية» 
حين نكون بصدد مسائل الجنس والزواج والإنجاب والميراث والولاية على 
الأطفال (وهي الس‌ائل التي تودي الدور الأکیر في حياة معظم النساء 
وأكشر كثيرا من دورها في حياة الرجال). وغالبا ما يحدث هذا في 
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سیاقات. حيث نجد تقاليد أو قواعد تلك الثقافة المعنية ذاتها أو الدين 
لا تمارس فعلها في نطاقات أخرى من مجالات الحياة مثل التجارة أو 
الجريمة (انظر علی سبیل الثال, 1994 -(Shaheed 1994: Mayer‏ 4 
الهند مثلا. وذلك جزئیا بسیب تاریخ التعصب الديني العنیف» نجد هذا 
التمییز قائما في صلب الاطار الرس‌مي للدولة. تفرض العشائر الدينية 
المختلفة «قوانينها للأحوال الشخصية» الخاصة بهاء ولا توجد شريعة 
مدنية موحدة لقانون الأسرة 4). ويمكن أن يكون لهذا عواقبه الوبيلة 
على المرأة. التي تلقی اشکالا مختلفة من العاملة (وان تکن في العادة غیر 
عادلة) في مسائل الطلاق والحضانة والیراث. اعتمادا علی العشيرة 
الدينية التي تنتمي [لیها . 

ومن المهم. في هذا السياقء آن نلاحظ الارتباط الوثیق بین نشاة ونماء 
القوی السياسية للأصولية الدينية في بقاع شتی من العالم وبین رفض 
غرض الثقافة «الغربية» آو آفکار الانسان «الأبیض». وکثیرا ما تفهم حرية 
الراة وتمتعها بالساواة علی آن هذه رموز صريحة للقیم الفريية. بینما 
الحرکات الدينية آو الحافظة آو القومية تضع لنفسها تعریفا بما ینافقض 
ويمثل رد فعل ضد تلك القیم الغريية (انظر. علی سبیل الثال, تصعط‌ان۸ 
5 خصوصا القدمة والفصل الرابع. و1994 10212027( خصوصا 
الفصلين الأول والتاسع (Narayan 1998 . cic‏ 

تستمر التبريرات الثقافية أو الدينية لظلم المرأة ويتصاعد تأثيرهاء 
وهذا واحد من أبرز الأسباب التي تجعل من المهم جدا بالنسبة إلى 
حقوق المرأة أن نعترف بها كحقوق للإنسان. كثيرون يفش لون في إدراك 
هذه المشاكل أو فضي تقدير مدى ضخامتهاء وكثيرون مازالوا يعتبرون 
عدم المساواة بين الجنسين محجوبة أو غير مهمة أو طبيعية أو ملائمة 
ثقافیا . ويصدق هذا على بعض الذين هم في موقع السلطة سواء داخل 
أو خارج الثقافات التي تحدث فيها أوضح وأفظع الانتهاكات لحقوق المرأة 
الاساسية. مثلا في آففانستان. إبان خريف العام 1996ء حين أغلق نظام 
طالبان مدارس البنات وأنكر على جميع النساء الحق في الذهاب إلى 
العمل أو في مغادرة منازلهن من دون أن يتسريلن بالكامل (وهي قواعد تم 
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فرضها بسیل منها آن يهوي قطاع طرق من مراهقي طالبان بالضرب على 
آولئك اللواتي یخرقنها). وقال مدیر طبي لستشفی في کابول (وهو قول 
اعتبره جون ف. برنز مراسل نیویورك تایمز قولا «مطابقا») ان القیود التي 
فرضت على المرأة كانت «ثمنا يسيرا مدفوعا مقابل السلام» الذي يصونه 
انتصار طالبان. وقد تساءل برنز نفسه عما إذا كان توصيف منظمة العفو 
الدولية للوضع القائم أنه «حكم إرهاب» قد ينطوي على «مبالغة» (/7169 
.(York Times 1996a‏ 

وأيضا في خريف العام 1996ء عندما سئل المسؤولون الحكوميون في 
ساحل العاج عن ممارسة الختانء كانت تقريراتهم تصديقا على «شرور قطع 
الأعضاء التناسلية». أو تشويه الأعضاء التناسلية للأنثى: وأضافوا أنهم 
علی الرغم من اعتمادهم خطة لتبصیر الناس بعواقب هده المارسة. قانهم 
لا یملک ون ميزانية ولا هيثة عمالة مهلة. وقال التحدث الرسمي باسم 
السفارة الأمريكية في آبیدجان. «ن تحدید مدی التسامح إزاء مثل هذه 
المارسات مساأّلة تخص الجتمع الحلي». وهذه عجرفة ولا مبالاة بالأضرار 
التي تلحق بالفتیات والنساء جراء هذه المارسات. لا یفوقه قیها [لا التحدث 
الرسمي باسم السفارة الفرنسية الذي قال «[نها مشکلة هامشية». ثم آردف 
هذا الشخص, ريما بعد التفكير مجددا في الأمرء قائلا «إنها ذات أهميةء 
ولکن لعل [طعام البشر آهم» .(New York Times 1996b)‏ 

إن ردود أفعال من هذا القبيل تلقي شيئا من الضوء على سبب الأهمية 
الكبيرة لأن نتاضل في الحرب من أجل حقوق المرأة مثلما نناضل في 
الحرب من أجل حقوق الإنسان. وفي هذا تتفاقم الصعوبة المحيقة أن 
يظل المعيار المزدوج القدیم مقنعا للناس. وهو معیار لایزال نابضا وساریا. 
من الصعب آن نتخیل ردود آفعال ممائلة لتلك التي ذکرناها من قورنا. 
إزاء موقف يضع كل الرجال الذين يعيشون تحت نظام حكم معين قيد 
الإقامة الجبرية في المنازل. بل من الصعب أن نتخيل ردود أفعال رخوة 
من هدا القبیل [زاء تقلید جنسي بشأآن الرجال, لكي يكونوا قادرين على 
الزواج» ومن ثم قادرین علي قامة الأود من الناحية الاقتصادية. فیفرض 
على الرجل آن یسمح بقذف بعض السائل النوي لیتم حفظه فیظل قادرا 
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على الإنجاب. ثم يطوقه أربعة أو خمسة من الناس لكي يتم قطع قضيبه 
بسکین. بید آن هذا سیکون آقرب مکافی ذكوري لختان الأنثى: والذي 
تنطوي ممارساته الشائعة في آقل صورها افتثاتا على ازالة البظر. فتزول 
معه إمكانية الإشباع الجنسي للأنثى (5). هذه بعض إشكالات الأوضاع 
الموازية التي تبدو معقولة حين نريد لفت النظر إلى الأضرار المحيقة بالمرأة 
بوصفها انتهاکات لحقوق الانسان. 

مرة آخری. العنف النزلي ضد الرة في کثیر من الجتمعات (ظلت من 
ضمنها حتی وقت قریب جدا مجتمعات غريية صناعیة) لا یعد مسألة 
تخص الشرطة والسلطات الأخری ذات الصلة لیتم [بلاغها آو لتکافحه. 
وینظر الیه علی آنه مجرد جانب من جوانب الحياة التزلية وهو جاتب 
طبيعي - وإن يكن مؤسفا - في العلاقات بين الجنسين (انظرء على 
سبیل الثال. 1994 ۸02276 0161). ولنأخذ في الاعتبار: أيضاء كيف 
أنه حتى التسعينيات من القرن العشرين لم يكن الاغتصاب في الحروب 
یعامل معاملة الاتهام بارتکاب جريمة حرب. وکان بالنسبة [لی الکثیرین 
حتی وقت حدیث جدا مجرد «شيء یقعله الجنود» تحت وطاأة ظروف زمن 
الحرب )26 ,1995 (Friedman‏ 

وأيضا من اللافت جدا أن كثيرا من البلدان التي تحدث فيها ممارسة 
أفظع أشكال التمييز ضد المرأة قد وقعمت وصدقت على ميثاق القضاء 
کل آشکال التمییز ضد الرأة. وإن كان في كثير من الحالات مع بعض 
التحفظات. في دولة مالي علی سبیل الثال. آکشر من 80 في الائة من 
النساء خضمن لعملية الختان في طفولتهن و في مراهقتهن, وقد وقعت 
مالي وصدقت علی کل من میثاق حقوق الطضل ومیثاق القضاء علی کل 
اشکال التمییز ضد الراة. کثیر من البلدان التي وقعت مثل هنه الواثیق 
الدولية والاعلان ات العالية لدیها بالفعل قوانین تقف في وجه آعراف 
آو ممارسات تقافية یمکن آن تکون ضارة جدا بالنساء من قبیل تزویج 
الأطفالء أو دفع المهور. ولكن هذه القوانين تقريبا لا يتم فرضها أبداء 
ويظل المجال مفتوحا لكي تسود الأعراف, و تأتي الممارسات الفعلية لتبطل 
حقوق المرأة في الحريات الأساسية وفي السلامة الجسدية. 
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لعل آحد آشکال رد الفعل على هذا هو القول بأنه: مادام الأمر هكذا 
فما الذي سوف يتغير إذا اعترفنا بأن الإساءة للنساء انتهاكات لحقوق 
الإنسان؟ وإجابتي هي أنه الآن خصوصا «ليست هناك آي إعفاءات ثقافية» 
وقد تم اعتماد هذا البند بعد كفاح ضار في بكين (انظر صفحة المصادر 
لاحقا)ء وأصبح في استطاعة المجتمع الدولي أن يطرح هذه المسائل على 
مائدة البحث طرحا صریحا لا لبس فيه. معظم الحكومات لا ترغب في أن 
تکون متبودة علی النطاق الدولي, فتترکز حولها آنظار العالم فقط بسبب 
ممارساتها السيثة آو فشلها في الحیلولة دون المارسات الضارة بالنساء 
والأطفال. ویتضح من بعض التقاریر الاخبارية الحدشة آن الجماعات 
الإثنية والدينيةء آیضاء یمکنها آن ترعی مثل هذا الوقف الثیر للنفور حين 
تتغاضى عن أضرار بالفة تحل بالنساء. ولا یدهشنا آن السلمین في آقطار 
عديدة - بل حکومات آقطار تتبع قوانین (سلامية متشددة آیضا - ینأون 
بأنفسهم عن آنماط سلوك معينة. أصولية وفظة. حاول نظام طالبان 
في آففانستان تسویغها بأنها متفقة مع «البادیْ الاسلامیة» (۷۵۶ ۱۷6۷ 
(Times 1996d‏ ا 

وثمة سبب آخر یبرر آهمية آن نعتبر حقوق الرأة حقوقا للانسان. 
یتمثل في آن هذا یژثر في حق الرأة في اللجوء. ولیس من قبیل الصادفة 
آنه في الناخ العالي لحقوق الانسان من آجل الرأة الناشی عبر سلسلة من 
موتمرات الامم التحدة. بلفت ذروتها في مژتمرات فیینا والقاهرة وبکین. 
نجد آن کلا من کندا والولایات التحدة قد منحت الوضع القانوني للاجی 
للنساء الهاریات من صنوف الاضطهاد مثل التزویج قسرا آو الختان؛ وهذا 
بسدوره له عواقب آبعد . فاٍذا کان انتهاك حق من الحقوق مرة واحدة یمکن 
أن يكسب كل هذا الجمع الغفير من الناس وضع اللاجی. فقد بات من 
الرجح النظر لی الولایات التحدة وبلدان آخری بوصفها آمكنة یهرع (لیها 
ذاتها. بل بعض المارسات التي نتسریل بالدین. آو جانبا مما نسمیه الآن الخطاب الديني ونتفق 
على أنه في حاجة مستمرة إلى التطوير والتجديد . على أن هذا لا ينفي أن موقف المؤلفة به 
شيء من الحيود والعجز عن التحرر من المركزية الغريية ومن معيارية الثقافة الغريية. على الرغم 


من كل شمارات النسوية. بل وعلی الرغم من عنوان الکتاب والرسالة التي یهدف لی الاضطلاع 
بها. [الترجمة]. 
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آصحاب حق اللجوء وهذا يدفعها إلى استخدام كل نفوذ تستطيعه لإيقاف 
آو تقلیل الانتهاکات حیقما تحدث (6). 

وكما رأيناء فإن حقوقا ذات أهمية كبيرة للمرأة ظلت طويلا خارج 
جدول الأعمال في مجال حقوق الإنسان والسبب في هذاء كما تقول 
واحدة من كبار الناشطين من آجل جلب تلك الحقوق إلى جدول الأعمال. 
وهي شارلوت بنش: «إنها حقوق ظلت خافية إلى حد كبير و/ أو منكورة 
بوصفها من خصوصیات الاسرة آو الثقافة آو الدین. وأحرى من أن تكون 
مسائل سياسية». (33 .1994 31۳00۳). یحدث الکثیر من انتهاکات حقوق 
الإنسان الأساسية للمرأة داخل الأسرة وكذلك يتم تسويغها بالإشارة إلى 
الثقافة أو الدين أو التقاليد . ومن ثم فإن الاعتراف بحقوق المرأة بوصقها 
من حقوق الإنسان يعني النظر إلى مؤسسات الأسرة والدين والثقافة أو 
التقاليد قي آضواء مستجدة. ولتلق الآن نظرة علی مثالین. الأسر والادیان. 
ونقارن التفیرات التي حدشت بالفعل وجعلت الأمر یختلف عن أسلوب 
مقاربتها في وثائق الأمم التحدة الأسبق حول حقوق الانسان, نقارن هذا 
بأسلوب مقاربتها في برنامج العمل الذي أعلن أخيرا في بكين. 

خصصت المادة 16 من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان للزواج والأسرة, 
وهمي تضع تحدیدا مفاده آن «الأسرة هي الوحدة الجمعية الطبيعية 
والاساسية للمجتمع». وآن «الزواج ینعقد فقط برضاء حر وکامل من 
الطرفين المقيلين على الزواج»: وآن «الرجال والنساء البالفین سن الرشد. 
ومن دون أي قيود راجعة إلى العرق أو الجنسية أو الدين. لهم الحق 
في الزواج وفي تكوين أسرة... أو] تخول لهم حقوق متساوية فيما يتعلق 
بالزواج» إبان الزواج وحين ois .(United Nations, 1948) «aeluaail‏ 
التحديدات تجعل الزواج بين الجنسين والأسرة المكونة من الوالدين أمرا 
طبيعياء بينما نجدها - مثل الكثير من البنود في هذا الإعلان - ترفع 
لواء المساواة بين الجنسين أكثر كثيرا مما كان متاحا بالفعل في القوانين 
والممارسات في كل بلدان العالم آنذاك (وفي بلدان عديدة الآن). إن 
الممارسات التي تنتهك هذه المادة تشمل الزيجات المتفق عليها والتزويج 
بالاکراه. وزيجات الأطفالء وعدم المساواة في الحصول على الطلاق أو ضي 
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شروطه وفي بعض الولايات الأمريكيةء جنبا إلى جنب مع بلدان أخرى. 
ظل الحظر القانوني قائما على الزواج بين الأعراق المختلفة. حتى أعلنت 
المحكمة العليا في العام 1976 أن هذا الحظر غير دستوري ) Loving V.‏ 
.(Virginia 388 U.S. 1 1967‏ 

ومع هذا يتضمن الإعلان أيضا مادة تذكرنا بأنه يركز على الرجلء 
وليس أي عضو آخرء بوصفه ربا للأسرة. نقرأ في المادة 12:«لا يتعرض 
أحد للتدخل التعسفي في حياته الخاصة أو في أسرته أو ممسكنه أو 
مراسلاتة: أو للهجوم على شرفه أو سمعته». وكما يخبرنا استعمال 
ضمير«المفرد المذكر» في الصياغة الجارية لحقوق المرأة بوصفها حقوقا 
للإنسان: فإن ذكر «التدخل في حياته الخاصة» و«الهجوم على شرفه 
وس معته» كليهما على السواء ينذر بعواقب وييئة وما هو جدير بالاعتراض 
علیه. ربما آکثر مما تبدی قي حینه. هذا بسبب وعينا المتزايد بالعتئف في 
«الحياة الخاصة» في منازل الأسر. وبالثل بما تسوغه بعض الثقافات |زاء 
آفراد الأسرة الاتاث من حبسهن أو ضريهن أو حتى قتلهن إذا ما ثم اعتبار 
سلوكهن الجنسي مشينا لشرف الأسرة (في يعض السیاقات. حتی لو کان 
سياق اغتصاب تعرضن له). تظل المعالجة الأسبق للأسر في برنامج بكين 
للعمل أقل تجريد! إلى حد كبيرء وقطعا لم تتش كل من منظور رب الأسرة 
الذكر. وهي معالجة أكثر وعيا بما يحدث داخل الأسر ومنْ الذي یقوم 
به. وتيدأ البنود المخصصة للأسر بأن: «المرأة تمارس دورا حاسما داخل 
الأسرة... [التي هي] الوحدة الاساسية للمجتمح. ومن حیث هي کذلك 
یجب تدعیمها» (15 ,1995 ]0۷6020)). وتزید علی هذا بالاعتراف 
پان الانساق الختلفة الثقافية والسياسية والاجتماعية پراد بها أشكال 
مختلفة من الأسر. وتلفت الانتباه بشکل خاص الی آن اسهام اننساء یفوق 
إسهام الرجال في العناية بالأسرة, وإلى المفزى الاجتماعي لهذ! التفاوت. 
وإلى أنه من المستصوب أن تكون المسؤولية في تريية الأطفال مشاركة بين 
النساء والرجال والمجتمع ككل. وتؤكد أن أدوار النساء في الأسرة «يجب 
ألا تكون أساسا للتمييز ولا للحد من المشاركة الكاملة للمرأة في المجتمع» 
-(Covenant 1995. 15)‏ 
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تلفت بنود أخرى الانتياء إلى تزاید تسبة النساء العیلات لأسرهن 
(النسية على مستوى العالم في العام 1995 نحو 25 في المائة)؛ وإلى 
أسباب هذه الظاهرة: وإلى الاحتمال المرجح بأن تكون مثل هذه الأسر 
في فقر مدقع (13 ,1995 أسهدء؟009)). وتشير بتود إضافية إلى أن ما 
يمارس في بقاع عديدة من العالم من سلب لحرية الإناث أو تمييز أو 
عنف صدهن إنما يبدأ منن ما قبل الميلاد ويستمر طوال دورة الحياة. 
تتضمن هذه البتود أن الأسر تمارس دورا فعالا في انتهاك حقوق 
الإنسان للنساء والغتيات. وهذه صورة لحياة الأسرة مختلفة تماما وأكثر 
حسما وأوفى اكتمالا من الصورة المتهاودة المطروحة في الإعلان العالمي 
لحقوق الانسان. 

وفي مسألة الدين أيضا بدأ التفییر یلحق بالتصورات الطروحة في 
إعلانات الأمم المتحدة, بفعل الاعتراف بحقوق الرأة بوصفها من حقوق 
الانسان؛ وان کانت التغیرات فقي هذا الوضع لم تحرز تقدما کبیرا . تجاهر 
الادة 81 في (علان الامم التحدة آن «لکل شخص الحق في حرية الدین 
آو الاعتقاد. والحرية في آن یعلن. على الستوی العام آو الستوی الخاص» 
عن دینه آو معتقده في التعلیم وضي المارسة واقامة الشماگر ومراعاتها». 
على أي حال. فإن مسا أضيف إلى هذا في میثاق الأمم التحدة الدولي 
بشأن الحقوق المدنية والسياسية: هو «حرية الآباء: والأوصياء القانونيون» 
حال وجودهم. في آن یکقلوا لاطفالهم التعلیم الديني والخلقي الوافق 
لاقتناعاتیم Wag . (United Nations: 1966a: Article 18) «dolas‏ 
یبدو آن الاطفال تحدیدا لیسوا ممن یتضمنهم تعبیر «کل فرد» له الحق في 
اختیار معتقداته وتفییرها . والأحری آن تطابق معتقد.ات الطفل تلك التي 
یعنتقها الوالدان. 

آما برنامج بکین للعمل. فیفعل مح الدین ما فعله مع الأسرة. اي یقاربه 
بشکل آقل تجریدا. وایضا أقل من آن یکون مقاربة ايجايية تماما . في 
بيانه للحقوق المتعلقة بالدين والضمیر بیدا بتأکید آن «الدین والروحانية 
والعقاشد تودي دورا محوریا في حياة اللایین من النساء والرجال؛ في 
آسلوب حیاتهم وفي تطلعاتهم بشأن الستقبل». ويمضي البرنامج معلنا 
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العمومية ذاتها والصلابة في «الحق في حرية التفكير والضمير والدين» 
الذي يتضمن حقوق العبادة واقامة شعاثر الدین الذي یعتنقه الرء. تماما 
كما فعلت الوثائق المبكرة لحقوق الانسان. لکن من الثیر آن نلاحظ كيف 
ينتهي البند التعلق بالدین بالتحذیر من آنه:«مهما یکن الأمر, نتفق جمیعا 
على أن أي شكل من آشکال التطرف قد يكون له تأثير سلبي في المرأة 
ويمكن أن يؤدي إلى العنف والتميين 7 (14- 13 1995 „(Covenant‏ 
ولا توجد أي إشارة لما يمثله «التطرف». لكن مرة أخرىء كما هي الحال مع 
الأسرء لا ينظر إلى الأدیان بوصفها دائما وأبدا جانبا مهاودا. علی الافل 
من زاوية بحث المرأة عن حقوق متساوية. 

على هذا النحو بدأت التصورات العالمية لكل من الأسرة والدين يلحق 
بها التفير جراء الاعتراف بالمرأة كمس تحقة لسائر حقوق الإنسان. باتت 
«الأسرة» بوصفها مفهوما محلا تجدل كبيرء فيما تغير الوضع الفعلي 
للأسر حول العالم تغيرا متسارعا. ثمة تحد هائل للصورة المؤمثلة للأسرة 
بوصفها بيئة يتقاسم فيها الجميع الرعاية والاهتمام. ونتوقع أن يسودها 
الإيثار (أو الوالدية الرؤومة) ليقهر الأثرة. من المسلم به أن الأسر تتخذ 
الكثير من القرارات التي تؤدي إلى عدم التوازن بين الجنسين في تعداد 
السکان ببعض آنحاء العالم. وقرارات أخرى تؤدي إلى نتائج معاكسة 
لجودة حياة الفتیات والنساء (19900 360). والواقع في آنحاء عدة من 
العالم آن تعریف الذات بلفة الأسرة قد یکون قویا ماضیا بحیث لا يعود 
للأشخاص آي تصور للرفاهة الشخصية الخاصة بهم. هذا ما یطرحه 
آمارتیا سن فیقول: «في بعض السیاقات یمکن آن تمارس هوية الاسرة 
التأثیر البالغ علی تصوراتنا بحث لا یعود من السهل علینا آن نصوغ آي 
فکرة واضحة عن الرفاهة الفردية الخاصة بتا ». والثال الذي یطرحه 
هو «المرأة القروية النمطية في الهند» (7- 126 ,1990 «ع5). وأیضا 
بحث متخصصون آخرون في العلوم الاجتماعية ما هو مفترض سابقا 
من «وحدة المصالح» للأسرء ليفتحوا بهذا «الصناديق السوداء» التي 
تصور کثیرا من حقيقة ما يحدث داخل الأسر. يحاجون بأن الاهتمام 
الستجد بالأسر في عملية التنمية الاقتصادية العالمية قد يكون خطوة 
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للوراء بالنسبة [لی النساء والأطفال ما لم نمستیق قي الذهن دائما ما 
یحدث داخل الأسرة, بما في ذلك ديناميات الجنوسة والسلطة بين أفراد 
الأسرة (انظرء على سبيل المثال (1993 1300666): تبين الدراسات أن 
فرص النساء في كسب التقود يمكن أن تؤثر تأثيرا بالغا في رفاهية 
الأطفال. وأن هذه الفرص تجنح نحو إثبات أن وضع المرأة في الأمسرة 
قابل للمناقشة والتعديل. 

وأيضا يفدو واضحا بفعل الدليل المتوافر من أماكن شتى في العالم 
وآدیان عديدة. أن الأصولية بمختلف أشكالها - وكثير من هذه الأشكال 
یتضح تصاعد قواها - تقسو علی الراأة وتفرض قواعد لا یمکن أن 
تتصالح مع الحقوق الانسانية للمرأة. ويبدو أنه قد ولى العصر الذي 
تعتبر فيه أن الخطاب الديني يعلو على أي مساءلة من حيث هو دائما 
الخير ولا ينبغي إلا صونه وتعليمه للناس» ومن الأفضل أن يتم التعليم في 
سن مبكرة قدر المستطاع. 

والآن يعتريني شيء من الخشية وأنا أصل إلى موضوع النسوية 
الأكاديمية الغريية ومقاريتها المترددة أو المضادة لمسألة انتهاك حقوق 
المرأة في السياقات الثقافية الأخرى. أريد أن أناقش العلاقة بين 
اتساع معارف النسوية الغربية والحركة الناشطة للمرأة في العالم 
الثالث. خلال ثمانينيات القرن العشرين والسنوات الأولى من 
تسعينياته كان ثمة تباين لافت بين طرفينء من ناحية أنشطة منظري 
النسوية الغربية وخطابهم وما يشغل بالهم (ومن بيتهم بعض التسويات 
أصولهن من العالم الثالث ويعملن في سياقات نسوية غريية)؛ ومن 
الناحية الأخرى أنشطة ومشاغل نشطاء النسوية في العالم الثالث 
(ومن بینهم بعض الدارسین النشطاء من العالم الأول. آمخال شارلوت 
بنش. ونشطاء آخرون مثل فران هوسکن التي کانت على اتصال أوثق 
بنشطاء العالم الثالث). 

وکا هو موثق جیدا الآن. کانت الاختلافات بین النساء من 
بین الانشفالات الأولية للعدید من منظري النس‌وية الفربية خلال 
تلك الفترة. الکثیر من بواکیر کتب ومقالات الوجة النسوية الثانية 
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شحذت نداءاتها حول «النساء أو «المرأة». حول «الأمومة» أو 
«الأسرة». حول «الحياة الجنسية» (وما إليه) من حيث إنها نداءات 
تدور حول مسائل جوهرية ماهوية؛ وهي بهذا تصطنع تعميمات 
زاكفة. وتتجاهل اختلافات مهمة بين النساء واختلافات بين الأسر 
وأشكال الحياة الجنسية وما إليه - إنها اختلافات ترتيط بالعرق 
أو الطبقة أو الإثنية أو الدين أو الميول الجنسية؛ والخصائص 
الأخری. وفي تلك العوامل قدر من الحقيقة ذات الأهمية. وكثير من 
النقد الوجه کان له آثر صحي مفيد . والذي لا شك فيه أن قطاعا 
من الوجة النسوية الثانية البکرة انشغل بعناصر العرق والانحیاز 
الطبقي والتحیز الجنسی بین النوعین. لقد أصبح الجانب الأکبر 
من الدراسات النسوية الأأخيرة آکثر شمولية وأقل انحیازا للتعمیمات 
الفرطة الزائفة. وذلك لاسباب تعود إلى حد كبير إلى النقد الموجه 
من داخل النسوية. 
على أي حالء كان النقد في تلك الآونة مغاليا ويمكن أن يتمخض 
عن عبث. في أكثر من موضع ناقش كثير من التسويين كلا الجانبين 
لهذا النقد - الحقيقة والعبث (انظر مثلا Martin1994. Benhabib‏ 
Okin 1994, Walby 1992‏ .1995(. 149 آشرت دراسات ما بعد 
الحداثة إبان الثمانينيات وأوائل التسهينيات تأثيرا كبيرا في الأوساط 
الأكاديمية الأنفلو أمريكية, وفي الوقت نفسه كانت تتعرض لنقد من 
جانب الأمريكيات الأفارقة والسحاقيات وسواهما من تيارات النسوية 
الباکرة. وهو نقد یغلب أن يكون صائبا من حيث إنه ينتقد تجاهل تلك 
الدراسات بعد-الحداثية لاحتياجاتهن ومصالحهن ومنظوراتهن. وفي 
ذلك الحين كان نقد النسوية المناهضة للنزعة الماهوية والتى غالبا ما 
تريط بين الطرفين يفضي إلى أقصى تشديد على أنه لا يمكن ولا 
ينبغي البتة وضع أي تعميمات بشأن النساء أوالجنوسة أوالأمومة أو أي 
من رؤوس المواضيع التي يعتقد بعض النسويين أنه لايزال من الأهمية 
بمکان آن نظل قادرین علی مناقشتها (انظرء Spelman. JU! June phe‏ 
(140 .137 و6 ,1981 167506۷2 :8(1980). فض لا عن هذا. یثار 
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في بعض الاحیان الدعوی آن آي نسوية بیضاء من الطبقة الوسطی 
[ذا تقدمت بافتراح یوعز بأن النساء والفتیات من ثقافات غیر ثقافتها 
الغريية الخاصة بها نما یتعرضن للحرمان والقهر بفعل عناصر کامنة 
في الثقافات الخاصة بهن. ومهما کانت جودة الدلیل الذي تقدمه أو 
قوة الحجة الصوغة. فس وف یکشف اقتراحها عن الامبريالية التقافية 
العادية. (انظر. مثشلا. 1994 zzںMor؛‏ 1995 ×ھا۴) (۲9. العدید 
من النسویات (سواء آکان من العالم الأول آم من العالم الثالث. لکن 
الحديث ينصب على الآتيات من العالم الأول بشکل خاص) حبن يقرأن 
هذا النقد أو يمر بخيرتهنء قد يشعرن بشيء ما أكثر من مجرد تثبيط 
الهمم عن أي كتابة في هذا الموضوع, وخصوصا عن نساء العالم 
الثالت, إذا لم يصب الموضوع بجملته في سياق هذا تام ويتموضع 
حول بؤرته. 

إن مقال تشاندرا تالبيد موهانتي «لقاءات نسوية: تحديد موقع 
سياسات Feminist Encounters: Locating the Politics of :3 .3S!‏ 
6 نت یعطینا متالا لکلا النمطین من النقد خصوصا عندما 
نقد مختارات روین مورغان «آخوات في هذا العالم». فبعد أن تسلم 
موهانتي تسليما بأن الكتابة في هذا المجلد من نوعية «مؤثرة حقا» 
وتنكر أي نوايا «لإلقاء اللوم أو إلصاق تهمة». تنتقد روبن لأن نظرتها 
لیست تاريخية. ولانها تمحو آثار الامبريالية العاصرة, ولأنها تنكر القوة 
الفاعلة للنساء. ولانها تحجب عن الأبصار «امتیاز الوضع السياسي 
[الخاص بها ]» ولأنها. فوق کل هذاء تضع تعمیمات بشأن خيرة النساء 
عبر الثقافات. عابت على مورغان فرضيتها المسبقة التي تلمح إلى أن 
النساء یتشارکن فیما آسمته «الاأختية الکونیة». «ظرف مشترك»... یشار 
الیه في مواضع شتی من مقالها الافتتاحي من حیث هو العاناة التي 
تبتلیهن بها تلك «الذهنية البطریركية» العامة. ومعارضة النساء لسلطة 
الذکر والركزية الذكورية. وخبرة الاغتصاب والضرب والعمل GLAM‏ 
والولادة (79 - 78. 1992 .(citing Morgan 1984 .1 Mohanty‏ 
من الواضح آن موهانتي منزعجة من مثل تلك التعمیمات. حتى لو كانت 


87 





نقض مرکزیة اهرگز 


المؤلفة «التي لها امتیازات البیضاء الفريية النتمية [لی الطبقة الوسطی» 
قد أمضت أكثر من عشر سنوات في التواصل مع نسوة من آنحاء العالم 
ووجهت لهن الدعوة للإسهام في مختاراتها. 

تنتقد موهانتي على وجه الخصوص فقرة في مقدمة مورغان تشير 
فيها مورغان إلى سلسلة من الخبرات تربط بين النسوة اللائي تضمنت 
مختاراتها كتابات لهن: ثم تساءلت: «آلسناء بعد کل شيء» نعرف بعضنا 
البعمض؟» (83. 2 -(Morgan 1984 .35 - 36 ja Mai Mohanty‏ 
ان الاقتراح القائل زن النساء یمکن آن یعرفن خیرات ومشکلات بعضهن 
البعض عبر الثقافات والطبقات والأعراق الاشية یبدو آمام موهانتي آمرا 
غیر قابل للتصدیق وموضعا للشجب. وخصوصا «في سیاق تحویل جموع 
النساء في العالم الثالث [لی برولیتاریا بفعل رأسمال الشرکات القائمة في 
الولایات التحدة وآوروبا والیابان». وعن فكرة مورغان عن Ag SN ALE‏ 
تقول موهانتي «ٍن فکرتها الصطبفة بسیکولوجیا الطبقة الوسطی, فاعلة 
في محو الاختلافات الادية والايديولوجية للسلطة داخل جماعات النساء 
وبين الجماعات ویعضها -(Mohanty 1992. 83) joel‏ والأفضل من 
اقتفاء مثل هذه «الرؤية اليوتوبية الاختزالية» فيما تقترح موهانتي هو 
أن «نزيح النقاب عن البدائل والتواریخ غیر التمائلة التي تتحدی وتعرقل 
الموضعة المكانية والزمانية لتاريخ الهيمنة» 00 )84 .1992 (Mohanty‏ . 
وليس توقيت نقد موهانتي بأقل دلالة من حدته: فقد نشر أولا في العام 
7 ونشر في طبعة روجعت صدرت في العام 1992 اقتبسنا منها هنا . 
في تلك السنوات: كانت حركة «حقوق المرأة بوصفها من حقوق الإنسان» 
تجميعا لأشتات؛ وفي العام 1992 انتظمت التساء عبر العالم وأعددن 
المطالبة الهادرة بحقوق المرأة التي كان لها مثل هذا التأثير الکبیر في 
مؤتمر فيينا في العام 1993. 

كان مناخ الجانب الأكبر من النسوية الغريية الأكاديمية مناخا 
مضادا للتحول إلى دعوة عالمية» ومن الصعب أن يفضي إلى تأطير 
حقوق المرأة بوصفها من حقوق الإنسان العالمية. إنه على أي حال عقد 
ونصف عقد من السنین, وخلال هذه الفترة عينها حاولت النسويات في 
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الأوساط الأكاديمية أن يجدن:. أو زعمن أنهن وجدن اختلاقات محضة 
بين النساء سوف تكون موضوعا للبحث عن ماهيتهاء بحثا ماهويا (*). 
كانت النسويات في العالم الثالث والنشيطات في القاعدة الشعبية, 
وبالمثل بعض النسويات الغربيات اللائي كن على استعداد للاضطلاع 
بهذه الهمة العسيرة. یعملن جمیعا معا من أجل إحراز اعتراف مجتمع 
حقوق الانسان العالي بحقوق الرة بوصفها من حقوق الانسان. إنهن 
نساء ذوات خبرة مختلفة تماما ووصلن ی استنتاجات مختلفة تماما: 
عن خبرات واستتتاجات آصحاب ما بعد الحداثة والاتجاهات الاهوية 
الأخرى في النسوية الأكاديمية. إنهن جماعات من أفريقيا ومناطق في 
آسيا مطلة على المحيط الهادي وأمريكا اللاتينية وبالمثل جماعات من 
الناطسق التقدمة اقتصادیا في العالم. حين يصل إلى أسماعهن وهن 
في بلدانهن ما تقوله الأخريات ويمارسن اللقاءات والعمل المتشارك في 
جماعات [فليمية ودون (قليمية. ثم ریط العارف في ملتقیات دولية. کن 
يكتشفن أن ثمة الكثير مشترك بين النساء. لقد اكتشفن أن التمييز بين 
النساءء وأنماط العنف القائم على آساس الجنوسة. بما في ذلك التعرض 
للضرب في النزل والاستغلال الجنسي والاقتصادي للنساء والفتیات 
كل هذا في واقع Friedman 1995: Bunch) aytle 3alls fies pol‏ 
1994( في ذلك الحين: عندما كانت النسويات الأكاديميات يحجمن 


متس ااا ل اا لس 
(#) الصطلح الوارد 6556011211510 ویمکن ترجمته الاهوية. لأنه یدور حول اناهية (6996766) 
وهي الحقيقة الثابتة للشيء آو الاجابة عن السوال: ما هو؟ وکما آشرنا سابقا «الاهوية» اصوب 
وأدق, فأحيانا يترجم هذا «الجوهرية» التي أبسط وأقرب إلى القارئ غير المتخصصء ولکن 
التخصص في الفلس_فة یعرف آن الجوهر 51105127066 مصطلح مركزي في الفلسفة منت آیام 
ارسطو وترجمات فلاسفة الاسلام وشروحهم لفلسفته, وبالتالي لا یصح استخدام آخر لصطلح 
الجوهر. 

وفیما یتعلق بالنسوية تحدیدا شیر مصطلح الاهوية إلى التس ليم بوجود عناصر جوهرية آو 
ماهوية ثابتة؛ في كينونة المرأة. أو في خبرتها أو في إنتاج المرأة من الفعل آو من الخطاب, آو في 
الاختلافات بين المرأة أو الرجل. والتيار النسوي تيار واسع يضم اتجاهات مختافة, لذلك توجد 
اتجاهات نسوية تقر بوجود العناصر الجوهرية الماهوية فى هذا المنحى أو ذاك فيقال إنها تيارات 
تتبع الماهوية, وثمة تيارات أخرى تنكر هذه الماهوية أو تلك العناصر الجوهرية الثابتة. وضي النص 
الوارد آنفاء مناقشة بين رأيين مختلفين حول وجود عناصر جوهرية ماهوية في خبرة المرأة من 
حيث هي امرأة. ويتكرس الفصل الخامس من هذا الكتاب لمناقشة قضية الماهوية الجنوسية 
والثقافية مناقشة عميقة وموسعة. [المترجمة]. 
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عن الادلاء بتصريحات عن النساء والجنوسة: ويعتبرن «البطريركية» 
تعمیما مضرطا pia‏ علیه الزمن. نجد نحو مائتین وآربمین مش اركة 
من مائة وعشر منظمات غیر حكومية في الاقلیم الاسيوي الطل علی 
المحيط الهادي تصل إلى الاستتتاج اثتالي: 
إن البطريركية التي تمارس فعلها في الجنوسة والطوائف 
الاجتماعية والطبقة والإثنية جزء لا يتجزأ من المشاكل التي 
تواجه المرأة. والبطريركية شكل من أشكال العبودية ولا 
بد من استئصال شآفتها. ويجب معالجة حقوق المرأة في 
المجالين الخاص والعام كليهما في المجتمع: وخصوصا في 
-(Bunch 1994) 3,51 tes‏ 
وقد أصدرت لجنة القضاء على كل أشكال التمييز ضد المرأة تصريحات 
عامة من قبيل: «لايزال التمييز ضد المرأة ممستمرا في سائر أتحاء العالم: 
فيما يتعلق باحترامها واستمتاعها بحقوقها الفردية العامة والخاصة 
وممارستها. ومازالت خاضعة لاشکال عديدة من العنف» (نقلا عن 306 
5 1994). وکانت اللجنة التتظيمية النسائية لجموعة التتسیق العام بین 
المنظمات الأهلية غير الحكومية؛ في إعدادها لمؤتمر فيينا العام 1993. قد 
قصدت التمييز المنظم ضد الجنوسة: وقالت: دإن العثف ضد النساء وثيق 
الارتباط بعدم المساواة الهيكلية للمرأة, وثمة حاجة ماسة إلى الإبلاغ عن 
التمييز بين الجنسين في جميع البلدان» (نقلا عن 36 1994 .(Bunch‏ 
وفي الوقت نفسه. جاهرت تلك الجماعات باحتجاجاتها علی مشاکل 
اقتصادية خطيرة لکثیرات من نساء المالم الثالست. وارجعت کثیرا منها 
لسیاسات التکییف الهيكلي التي یفرضها البنك الدولي وسواه من القوی 
امائية الدولية. علی حساب البرامج الاجتماعية التي توثر مباشرة علی 
جودة حياة النساء (11). [نها لا تزعم آن مشاکل النساء کلها متطابقة من 
دولة الی آخری, ومن ثقافة إلى أخرىء ومن طبقة إلى أخرىء عبر العالم 
بآسره. ومع هذا فما کان یحدث هو أنه عبر قنوات المنظمات الأهلية 
وجماعات مماثلة أخرى تعمل علی مستویات عديدة. آصبحت الکثیر من 
الاصوات النس‌ائية التي کانت ساکتة (آو مسکتة) آخیرا مسموعة - وهي 
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أصوات كانت فيما سبق لا تجد أي تمثيل نها في حكوماتها التي تهيمن 
عليها سيطرة الذكورء أصوات وجدت في أحوال كثيرة الحرية في أن تتكلم 
جهارا نهارا. پصحية آصوات آخری معنية بحقوق المرأة. تواجه جميعها 
ما خبرته من انتهاكات للنساء والفتيات. ولا شك في أن كثيرات منهن 
أحسسن بالأمان من تداعيات كان من المحتمل أن يعانين منها إذا ما 
جاهرن بهذا في منازلهن داخل أوطاتهن. 
وإذ تكلمن جهارا نهاراء فقد أقررن بحقائق مهمة تؤثر في حيوات 
النساء علی مدار الكرة الارضية. اعترفن بان النساء یتأثرن کثیرا بالقوانین 
والأعراف ذات الصلة بالحياة الجنسية وال_زواج والطلاق ورعاية الاطفال. 
وبحياة الأسرة بش كل عام - القوانين والأعراف التي تساهم غالبا في 
انخفاض سلطة النساء داخل أسرهن. اعترفن بأن النساء والفتيات أكثر 
كثيرا من الرجال والفتيان في التعرض للأذى الجنسي - واکثر کثیرا في 
التعرض للاعتداء الجتسي والاستفلال الجنسي, وأن خصويتهن تؤتر عليهن 
وتدمر صحتهن آکثر کثیرا من الرجال. ما لم یتلقین الوسائل والقدرة للتحکم 
فیها . وثالثاء جاهرن بالنزوع السائد نحو آن تکون قيمة وعمل الراة آقل بقدر 
کبیر من قیمة وعمل الرجل, بفض النظر عن مدی الانتاجية الفعلية للعمل آو 
مدی جوهریته. لقد حققت الرأة معجزات بالجاهرة بهذه الأشیاء والتفکیر 
في كيفية التصدى لها. معجزات تمتلت في التصریحات الدولية بحقوق الراة 
التي أحرزت في فييناء وجرت متابعتها بطرق مهمة في القاهرة ثم في بكين. 
كان أحد أهم مستحدثات برنامج العمل الذي انليثق عن مؤتمر بكين 
واکترها دلالة. ذلك الرفض القوي غير المسبوق للتبريرات «الثقافية, 
لانتهاك حقوق الإنسان للمرأة. ونقرأ نص البيان كالتالي: 
فضي حين أنه يجب أن نحتقظ في الأذهان 
بالخصوصیات القومية والاقليمية والخلفیات التاريخية 
والتقافية والدينية التعددة. قانه من واجب اندول. بفقض 
النظر عن آنظمتها السياسية والاقتصادي 3 والثقافية, 
أن تزكي وتصون کل حقوق الانسان وحریاته الأساسية 
.(10-Covenant 1995. 9)‏ 
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واکشر من هذاء تضع الوثيقة تحديدا وتخصيصاء فتقول «إن أي وجه 
ضارء لعرف تقليدي أولممارسة حديثة: ينتهك حقوق المرأة يجب منعه 
والقضاء علیه» (12 1995,1 (Covenant‏ ویبدو واضحا آن الالاف من 
نشيطات النسوية في العالم الثالث كن يقلن «نرید آن نتخلص من هذه 
السوغات الثقاقية لقهر الرأة التي ابتلینا بها عهودا طويلة». إن العودة 
إلى الوراء بزعم احترام الاختلاف الثقاضي یمکن آن تلحق ضررا بالفا 
بالنساء والفتیات وإذا لم يكن هذا واضحا في وقت أسبق» فهو بالقطع 
واضح الآن. 

وسوف أنهي حديشي ببضع كلمات مبدئية عن بعض الأدوار التي یمکن 
أن تؤديها النسویات (من الفربیات ومن آهل العالم الثالث معا) بوصفهن 
ناقدات اجتماعیات في ساحة حقوق الانسان للمرأة. وسوف آرکز بشکل 
خاص على سوال يدور حول كيف يمكن أن يكون المرء منغمسا في أعماق 
ثقافة ما وسياقها الاجتماعي ليحصد أي عمق حقيقي للمعرفة بهاء وضي 
الوقت نفسه یحتفظ بمسافة نقدية منها . ییدو آن بعضا من أفضل الناقدات 
النسويات من فئة «نقاد من الداخل - ومن الخارج». وهم الأشخاص الآتون 
من داخل ثقافة ما وفي مرحلة من حياتهم مروا بخبرة من خارج تلك 
الثقافة جعلتهم أصحاب موقف نقدي على الأقل إذاء بعض ممارساتها . 
إن عمل مثل أولئك الناقدات النسويات تدفعه وترشده معرفة تفصيلية 
وفهم وفكر متواز. تنضم إليهن فريدة شهيد وقد أسست جمعية لمناصرة 
النساء اللاتي تحيا في ظل القوانين الإسلامية وكتبت عنهاء وروزماري 
أوفاي - أبواجي Rosemary Ofei-Aboagye‏ 549( 085 من كندا التي 
اتخذتها وطنا عن الانتهاكات المنزلية التي تحدث في موطنها الأصلي 
غانا؛ وفرانسیس کیس لنغ Francis Kissling‏ وهي راهبة سابقة ومديرة 
في جماعة «كاثوليك من أجل الاختیار الحر» (* وعلی الرغم من آنها 
لا تزال تصف نفس‌ها بأنها كاثوليكية لا شك آنها اشتطت کثیرا في بعض 
معتقداتها. ولا تلقی مودة من التراتب الهرمي للذکور في کنیستهاء وناهد 
(*) «كاتوليك من اجل الاختیار الحر» جماعة أسست في واشنطن في العام 1972 لتدافع من 


منطلق معتقدات الكنيسة الكاثوليكية الرومانيةء أساسا عن حق المرأة في (جهاض الجنین, وأیضا 
عن حقوق إنجابية أخرى. [المترجمة]. 
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طوبيا الجراحة السودانية التي تعيش الآن في الولايات المتحدة الأمريكية, 
وأصبحت من قادة العمل العالي لکافحة ختان الاناث. وفاطمة مرنيسي, 
من المغرب» والتي تعمل مع نسويات أخريات من الأقطار الإسلامية في 
إعادة تفسير القرآن الكريمء وماهيناز أفخميء المنفية من وطنها إيران إلى 
الولايات المتحدة وتعمل OW‏ في معهد «أختية عالمية» المؤسس في العاصمة 
واشنطن الذي أصدر أخيرا حولية تهدف إلى ترجمة لغة حقوق الإنسان 
للمرأة لتكون معروفة ومتاحة في مختلف البلدان ذات الأغلبية السلمة. من 
الاردن اٍلی بنفلادیش ومالیزیا . 

ولا شك أن مطالعات وفعالیات آولئك النسوة. بمفزی ما. كانت بشكل 
خاص من حیث هن «ناقدات من الداخل ومن الخارج معا » وعلی الرغم 
من ذلك فکونهن ناقدات مقیمات في تلك الأماکن لیس ضروریا ولا كافيا 
لجعلهن ناقدات مطلعات ومّثرات. بعض التاس حین یقادرون الثقاضة 
التي ولدوا فیها یتوقع منهم آن یصبح وا ناقدین لهاء بینما آخرون کانوا 
بالثل في تلك الثقافة نفسها ثم غادروها ویبقون متحمسین غیورین علیها 
ولیس نقادا لهاء بینما نجد آخرین یظلون في تقافتهم الأصلية لیعملوا 
على تطویر نقد جذري وعمیق لجوانب وممارسات تحیط بهم. والا فکیف 
استطاعت تسليمة نسرین, والتي (فیما أعتقد) لم تفادر آبدا موطنها 
الأصلي بنفلادیش, آن تصبح ناقدة مفوهة لقوانین وعوائد في بنفلادیش 
تقمع الرآة حتی صدرت قتوی ضدها؟ (وبالتأکید من غیر العتاد آن 
تصبح الرة النس‌وية من نوعية «النقاد من الداخل» حسین تحیاء مثل 
نسرينء في مجتمع قلیل التسامح زاء الانشقاق على ممارساته الثقافية 
المتعلقة بالمرأة) (*). 

وفضلا عن ذلك؛ صميم مفهوم «من الداخل» و«من الخارج» مفهوم 
استشكاليء مثلاء هل المرأة من الطبقة العليا ضي الهند التي تلقت تعليما 
إنجليزيا وتعيش ضي المدينة هي من داخل أم من خارج الثقافة التي تجعل 
مضار وقيود الفقر الريضي في الهند أشد وطأة على النساء منه على 


ناقدة ومتحررة. في کلتا الحالتین وفي کل حال, لا بد أن نألف الاستماع للرأي الآخرء ولو حتى 
تمهیدا لرفضه. [الترجمة]. 
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الرجال؟ وماذا عن امرأة مهاجرة إلى أحد الأقطار الأوروبية وتعيش 
منعزلة من دون أي اتصال فعلي بالثقافة أو الثقافات المختافة في بلدها 
الجديد؟ وأيضا يجب أن نأخذن في الاعتبار, کما جادلت آوما نارایان 
أخيراء بأن محاولات نسويات العالم الثالث أن يكن مؤثرات وفعالات 
داخل ثقافاتهن الأصلية. [نما یضعفه ا کثیرا النظر [لیهن بوصفهن 
من الخارج ولو جزئياء وخصوصا حين يجري وصمهن بأنهن مفتریات 
-(Narayan 1997. 1998)‏ 

لا بد آن یکون ثمة سبل آخری لأن تصبح النسوية ناقدة جيدة. وآن 
یکون لوجودها آبعاد آخری. بخلاف آن تتخذ وضعا في «داخل» آو «خارج» 
الثقافة العطاة. فبعض الأشخاص الذین یظلون في الثقافة الخاصة بهم 
ويمنحون سلطة غير عادية بشكل أو بآخر قد تمكنهم هنه السلطة من 
أن يكونوا نقادا فاعلين. واكتساب سلسلة غير عادية من التجارب المؤلة 
الناتجة عن أحد جوانب ثقافة المرء يمكن أيضا أن تجعل منه ناقدا لها. 
فوزية كاسنغا منحت حق اللجوء إلى الولايات المتحدة في 1996 لأنها 
كانت معرضة في موطنها الأصلي توغو لخطر وشيك بإجراء عملية 
الختان والزواج القسري. وقد خرجت من أسرة أصبح أعضاؤها نقادا 
اجتماعيين رافضین الارتباط بالختان والزواج القسري. تمتعوا بحال 
ميسورة أكثر نسبياء وكلا الوالدین کان له شقیقات عانین آو لقین حتفهن 
من هذا الاجراء. لم یتوقع الأبوان ولا توقعت هي - التي ظلت مسجونة 
في الولایات التحدة حتی استطاع محامیها آن یجد قاضیا یصدق قصتها 
- الكثيرء لكن قضيتها تنامت وخرجت عن حدود وقفة نقدية اتخذتها 
عائاتها تجاه إساءة إلى المرأة تشيع ممارستها في الثقافة الخاصة بهم. 
وريما أسدت هذه القضية أكثر من أي حادثة أخرى في وضع هذا الانتهاك 
لحقوق الإنسان على وجه التعيين في صدارة اهتمامات العالم الأنجلو 
أمريكي )?| l -(New York Times. 1996e)‏ 

هناك نقاد آخرون لسوء معاملة النساء في بلادهم وفي بلدان أخرى. لا 
يبدو أن تأثيرهم راجع إلى أن كشفهم عن السياق العميق لثقافتهم الأصلية 
(على الرغم من أنهم ريما فعلوا هذا) تبعه انفصال عنها ونظرة من بعد. 
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فها هو ذا أمارتيا مسنء جاءت قوته بوصفه ناقدا للإساءة إلى النساء في 
كثير من بلدان العالم الثالث إلى حد ما بسبب انشفاله بمعاناة مثل أولتك 
النساء. ولکن آیضا ثمة مهاراته الخاصة في التحلیل وفي الإحصاء التي 
عمل على تطویرها بوصفه عالم اقتصاد وفیلسوفا (۲13. 

وأيضا من المؤكد احتمال أن نقد أوجه من الأذى تمارس داخل ثقافة 
ما يصبح نقدا جيدا لأنه يبحث عن الجذور الأنثروبولوجية - يذهب من 
الخارج إلى الداخل - وإذا كان المرء يسمع ویتعلم بشکل دقیق وشامل, 
سوف يصبح عليما بأحوال الثقافة المعطاة من دون أن يناله سخطها أو 
يفقد القدرة على أن يكون ناقدا ليعض جوانيها. 

وهكذا يبدو أنه لا يوجد معيار واحد. ولا أي مجموعة واضحة من 
العاییر. لما يشكل النقد النسوي الجيد ويساعد على وضع واستبقاء 
انتهاكات حقوق المرأة في الأجندة العالمية. وعلى أي حال. يمكن أن يؤدي 
الاستماع للأصوات التي كانت فيما سبق ساكتة دورا بالغ الأهمية, ولا 
يبدو من السهل التش كك في أن نقد «الداخل والخارج» يمكن أن يمارس 
دورا مهماهنا (قیما يلي .(Parpart and Marchand 1995: Ackerly‏ 
ويبدو أنه بفضل الجمعيات الأهلية أكثر من أي شيء آخر؛ بفضل قواعدها 
الشعبية ومنتدياتها الدولية. وفي لقاءاتها ومناقشاتها في الثمانینیات 
والتسعینیات من القرن العشرین. آصبحت آصوات العدید من النساء التي 
كانت فیما سسبق ساکتة آصواتا مسموعة وظلت مسموعة, وفعلت الکثیر 
في نغيير الطريقة التي يفكر بها العالم في حقوق الإنسان للمرأة. 

في هذا الفاصل التاريخي. حيث أصبح الكثير «معلنا». لكن يظل 
الأكثر ینتظر التنفی, ما الذي یمکن آن یفعله النسویون الغرييون ليقدموا 
مزیدا من العون لحقوق الرأة علی مس‌توی العالم؟ قد یقول البعض 
هناك الكثير من أوجه الإساءة إلى المرأة في مجتمعنا الفربي ذاته التي 
لا بد أن Hasla‏ ونحن نعمل في هذا الأمر ونعنى بما يشغنلنا فيما 
يتعلق ببقية العالم. وأعتقد أن هذه إجابة معقولة بالنسبة إلى البعض. 
ومع هذا یتضح آن حرکات حقوق الانسان blyat‏ مشتملة علی بعض 
الحرکات الاأساسية في بلدان عديدة. تلقی عونا وفیرا من الدعم العاني 
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الذي يتزايد مقنمها منه: ومن التقد المتواصل لانتهاكات حقوق الإنسان 
للمرأة حين يكون نقدا حذرا واعياء ومن جانب نسويين من داخل السياق 
الثقافي وبال مثل من خارجه. 

ويغلب على النساء اللائي يناضلن ضد انتهاکات حقوق الرأة التي 
تحيزها الثقافات والأديان أن يطائين بثلاثة أشياءء تعلو على أي شيء 
آخر. أولها ضرورة أن ننصت إليهن باهتمام: والمطلب الثاني أن تتاج 
لهن الفرص للانخراط في الجهود المتروية التي يمكن أن تؤدي إلى 
الاعتراف بالحاجات التي لم تلب بعد وبالحقوق التي لم يُعترف بها وإلى 
تطوير استراتيجيات التفيير (المبحث القادم ل (Ackerly‏ وثمة مطلب 
آخر هو الدعم المادي؛ لأن معظم منظمات المرأة التي تشكلت للمقاومة 
من الداخل مصادر تمويلها هزيلة. أما المطلب الثالث فهو نوعية الدعم 
الفكري والسياسي من النسويين الفربیین؛ ومن المجتمع العالمي؛ الذي لا 
یمثل تعديا على الثقافات الأخرى: بل يعنى بالاعتراف بجوانبها العديدة 
القيمة أو المحايدة: بينما يوجه النقد لتلك الجوانب التي تلحق الضرر 
بالنساء والقتيات. 





الغيرية الثقافية: 
التواصل العابر للثقافات 
والنظرية النسوية 

في سیاقات الشمال - الجنوب 


آوفیلیا شوته 


وأحد من أضخم التحديات التي 
تواجه علاقات الشمال - الجنوب يتمثل 
في كيفيسة التواصل مع «الآخر» ا مختلف 
ثقافيا عن الأنا. ويرتكز هذا ا مقال على 
مفاهيم وجودية - فينومينولوجية وبعد 
بنيوي8 للغيرية والاختلاف؟ وذلك لتقوية 
وضع التحدثین من آبف اء امریکا اللاتينية 
والآخرين ا مسشودين في حوارات الشمال 
- الجنوب. یدافع القال هن القارية بعد 
- الاستعمارية للنظرية الفسوية کاساس 
للأخذ والعطاء في مناقشة للوضعيات 
النسوية ا مختلفة ثقافيا في هذا العصر 
الذي تتسارع فيه العولة والهجرة والترحيل. 
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Á 
ديجي أن يتملسم المرء أن‎ 
الإنسان قد لا يكون هو داته‎ 
من دون علافة بالآخرء وآن‎ 
في صورتها‎ Atal مثل هده‎ 
المثلى لا يتبفي أن تترصع‎ 

بآيات الظلم» 


به - 


شولك 


5A yh! dat jE ye شقض‎ 

ينصب هذا المقال على مسألة تفهم الاختلافات الثقافية في سياق 
التواصل والحوار بين الشمال والجنوب, لاسيما في تلك الحالات التي 
يجري فيها هذا الاتصال أو محاولات الاتصال بين أعضاء ينتمون 
لحضارة مهيمنة وآخرين ينتمون لحضارة تابعة. ومن خلال فحص تلك 
السائل. قد نستطیع ترسیم بعض الأفكار التي سوف تتيح لنا الوصول 
إلى تفهم أكمل للتبادلات والحوارات النسوية المابرة للثقافات. إن الذي 
يجعلني أركز على موضوع التواصل العابر للثقافات هو أنني قد بت في 
الآونة الأخيرة على وعي متزايد بمستويات التحيز التي تترك تآثيرها 
في عمليات الاتصال الأساسية بين المتحدثين الأنجلو - أمريكيين وأولئتك 
اللاتبن. وکذلك الصاعب التي تمر بخبرة كثيرين من أهل أمريكا اللاتينية 
الذين يهاجرون إلى الولايات المتحدة الأمريكية. ويبدو لي أنه في تلك 
الآونة التي تشهد تحيزا جماعيا ضد المهاجرين وتشهد اغترابا للناس عن 
مجتمعاتهم الأصلية يفوق كل ما هو معتاد. تغدو أعظم التحديات التي 
تواجه علاقات الشمال والجنوب والتفاعل بينهماء إنما تتمثل في السؤال 
عن كيفية التواصل مع «الآخر» المختلف ثقافياً عن الأنا. وإذا كان السؤال 
المطروح علينا بشأن كيفية تأطير شروط إمكانية الأخلاقيات النسوية 
العالمية - أو ما إذا كانت مثل هذه الأخلاق ممكنة حقا - فلست أرى 
للشروع في هذا موطئًا أفضل من فحص ش روط إمكانية تواصل عابر 
للثقافات على هذا النحو. 

منهجيتي لتفهم المسألة المطروحة في التواصل بين الذوات العابر 
للثقافات سوف تعتمد إلى حد كبير على مفه وم للغيرية وجودي- 
فينومينولوجي. في هذا التقلید. نجد آن التطور اللافت في بناء مفهوم 
الآخر يحدث حينما يربط المرء بين فكرة الآخر بوصفه مختلفا عن الأنا 
والإقرار بنقض مركزية الأنا الناجم عن الخبرة بتلك الاختلافات (1 
وعلاوة على هذاء فإنه بالنسية إلى العلاقات بين الأشخاص. نجد مثل 
هذا النتقض للمركزية يجعل ذلك التطور في مفهوم الآخر منطويا على 
أبعاد إيجابية وريما أخلاقية (كما في:1993 Levinas 1979, Irigaray‏ 
(Kristeva 1991‏ كمقابل لذلك التسليم البسيط بنقض المركزية الذي 
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قد يجربه المرء في ضوء اختلافات الآخر بوصفها قصورا في سيطرته 
علی البیثة. ووفقا لهدا الفهم. نجد آن التفاعلات بین الأفراد والتفاعلات 
الاجتماعية الحاملة معالم الاختلافات التقافية (وبالثل تماما. الاختلافات 
الجنسية والعرقية والاأنواع الأخرى من الاختلافات) نما تتیح لنا آن نصل 
إلى أرضية جديدة, أخلاقية وجمالية وسياسية. 

بعبارة أخرى. ليس الآخر هو ذلك الذي يؤكد بمنتهى السلبية ما أميل 
آنا إلى الاعتقاد فيه بشأنه؛ إنه لا يقوم بدور مرآة ذاتي ولا تمثل صورتها 
تسويغا للحدود الكائنة للأنا. ولكن كان الأمر هكذاء فإن الآخر لا يعدو 
أن يكون تمثيلا للنرجسة المستبدة بالذات. ولكن الأمر على العكس تماما؛ 
فالآخرهو ذلك الشخص أو تلك الخبرة التي تجعل من الممكن للذات 
أن تتعرف على أفقها الخاص بها بحدوده في ضوء علاقات لاتمائلية 
مطروحة تحمل معالم الاختلافات الجنسية والاجتماعية والثقافية. إن 
الآخرء الاجنبي الفریب. هو ذلك الشخص الذي يحتل موقع التابع الخانع 
في سیاق علاقات القوی الثقافية اللاتمائلية. بل أيضا يمثل العناصر أو 
الابماد للدات التي تهز آرکان الأنا الهيمنة, وتتزع عنها مرکزیتها, تنزعها 
عن تلك الذات الفلقة والهوية الاقليمية. 

وفضلا عن هذه الافتراضات الأولية, فیما یتعلق بالفيرية والاختلاف: 
الشتقه من التقلید الفينومينولوجي - الوجودي وبعد - البنيوي» سوف 
آخن في اعتباري التطورات المنهجية الأخيرة التعلقة بمفهوم الاختلاف 
الثقافي كما يتمشل في النظرية النسوية بعد-الاستعمارية. وإذ تعمل 
النظرية بعد - الاستعمارية على خلفية تناهض تاريخ مشاريع الاستعمارية 
الغربية واستغلالها للمجتمعات الخری والثقافات الأخری, فإنها تبدي» من 
خلال الصور المختلفة لما يصدر عنهاء اهتماما خاصا بمسائل اختلافات 
اللغة والطبقة والعرق والإثنية والجنس والجنوسة: ويتسويع السرديات 
حول الدولة - القومية (۲2. والنظرية النسوية بعد - الاستعمارية. بدورها. 
تلفت انتباهنا [لی حیوات النساء وتوترات موّثرة في نساء تظهر أصواتهن 
قفي سردیات فومية وفي شروح وتوصیفات للهجرات التي پتشتتن فیها . 
وما هو مطروح في هنه النظریات «البعدية» نما هو فقدان متعین Bel pall‏ 
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فيما يتعلق بسرديات الهوية بسبب تزايد الوعي النقدي بالقوة المنظمة 
التي تمتلكها تلك السرديات في الدفاع عمن تكونه أو لا تكونه الأناء وعمن 
يكونه أو لا يكونه الآخر(). إن القوة المنظمة لسرديات الهوية هي شيء 
ماذو علاقة بمن تكونه الأناء وإلى حد ما تتواطاً .من أجل هذاء وتكنتا 
أيضا قادرون على فحص واختبار تلك السرديات من على مسافة ما منها. 
ولهذا يستخدم التقاد المنتمون لما بعد - الاستعمارية وللنسوية نظرية تحليل 
نفسي من أجل مزید من الفحص والتنقیح والتطویر لأوجه العلاقة بین 
الذات والآخر في ضوء السردیات القبولة للهوية الثقافية وللاختلاف. 
وقد درست كريستيفاء على وجه الخصوص,. التماثلات الرمزية بين الآخر 
الأجنبي والمفهوم الفرويدي للغريب عن الذات uncanny in the self‏ - والذي 
أسمته كريس تيفا الغريب داخل الذات (1991 1671506۷72). ومادام مفهوم 
الأنا الغربي قد بات متأشكلا بين يدي مذاهب النسوية بعد - الاستعمارية, 
فإنها تبحث الاستخدام المألوف للجنوسة في السرديات القومية وبعد - 
الاستعمارية. بل أيضا المفهوم التنويري للفردانية الذي يخفق في ملاحظة 
آوجه الأنا العقدة متعددة الجوانب والتشظية التناقضة. 

وآخیرا. وفي قول مختلف یتعلق بمس‌ائل الهوية والفيرية. ثمة فرض 
مسبق إضافي تسترشد به في تلك التأملات وهو معتقد مفاده آن ما 
نتمسك بأنه يمثل طبيعة المعرفة ليس متحررا من الثقافة بل إنه يتحدد 
ويتعين بالمنهجيات والمعطيات التي تجیزها الثقافات الهيمنة. بعبارة آخری: 
المارسات العلمية للثقافة الهیمنة هي ما پرسم حدود العرفة, ليس هذا 
فقط بل آیضا من یمکنه آن یساهم مساهمة مشروعة في لغة العلم. وفي 
سياق الحياة اليومية. خارج جدران البيثة الجامعية. يُنظر إلى النساء 
تخصیصا بوصفهن جاهلات ودلك حین طرح معارف علمية آو القدرة 
علی مناقشة مسائل علمية مع خبراء العرقة في الجال آلعني. ولیس من 
الضروري قراءة مشیل فوکو لندرك كيف أن العلاقة بین العرفة والسلطة 
مترابطة ومتداخلة جدا . موضوعي هنا آن العارف الثقافية (ولیست 
العلمية فقط) تتطوي علی شکل من آشکال القوة والسلطان وتملك فیودا 
ثقيلة. نها تملك قیودا تقید الذات وقیودا تقید الأخرین. والقیود التي 
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سوف أحاول أن أبحث أمرها وأحاول تفكيكها إلى حد ما هي تلك التي 
تنصب على فهم الثقافة السائدة للاختلافات الثقافية. وفضلا عن هذاء 
يحاول التحليل الذي أتقدم به أن يتفهم اختلافات اجتماعية / ثقافية من 
دون إخضاعها للهيمنة الذكورية ولمقولات وقواعد المعيارية الجنوسية. 

ثمة حاجة إلى تطوير نموذج لتفهم أخلاقي وفلسفي لا يكون معنی 
الاختلاف الجنسي فيه محدودا بحدود تحيز معياري جنوسي فيما يتعلق 
بما يكونه جسد المرأة أو الوظيفة الملائمة لقدرات المرأة العقلية. وبالمثل 
ثمة حاجة لتطویر نموذج لتفهم اختلافات الثقافات التابعة. بعبارة آخری, 
لا بد أن نأخذ في الاعتبار نقد التحيز المعياري الجنوسي وكذلك نقد 
الامبريالية الثقافية. ومع ذلك. فحین نأخذ في اعتبارنا آن عددا لا بلس 
به من النقود الوجهة الی الامبريالية الثقافية قائمة هي ذاتها علی آساس 
نموذج ذكوري (أحيانا يكون سلطويا إلى حد بعید) للتحرر من الامبريالية. 
وهو بدوره نموذج يفترض قبلا ويعزز سيادة الرجل على المرأة في الكفاح 
من أجل الحرية؛ فإنه يجب تلطيف حدة نقد الإمبريالية الثقافية بتوع ما 
من المنظور النسوي الذي يجمع ثقافات عدة. كل هذه الاعتبارات تؤدي 
بنا إلى منظور نسوي بعد -استعماري يستطيع أن يوازن بين الكفاح ضد 
ميراث الهيمنة الاستعمارية - الإمبريالية والكفاح من أجل خلق مجتمعات 
نسوية يتساوى فيها الرجال والنساء. 


التضاوت في أوضاع المتحدث البليغ 

بسدآت هنه التأملات ببمض من انطباعاتي الشخصية فیما یتعلق 
بصعویات التواصل العابر للثقافات حین تکون ثقافة مسا في ظروف 
تجعلها صاحبة اليد العليا على ثقافة أخرى. الثقافة ذات اليد العليا 
تتولد عنها مقاومة داخل الجماعات التي تفشل في أن تحظى بمنزلة 
ثعافية مماثلة. بینما یصعب علی ثقافة الجماعة التابعة آن تجد النتمین 
ای الجماعة الهيمنة ثقافیا یفهمونها من حیث آهمیتها وتعقیداتها ما 
لم يتم اعتماد مقاییس استتنائية ترتقي ای مرتبة الحوار الجید . ومع 
هذاء فإنني أرى أنه لا يمكن لأي ثقافتين أو لغتين أن تكون الواحدة منهما 
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كاشغة تماما عن الأخرى. ثمة دائما فضالة في المعنى لن تنتقل في 
المشاريع العابرة للثقافات. وهي فضالة لها من الأهمية ما يكفي لجعلها 
تومن إلى ما سوف أشير إليه بشكل أكثر تجريدا بوصفه مبدأ اللامقايسة 
incommensurability‏ (عبر الثقافات) (4). 

وأكثر الطرق شيوعا لتعيين هذا الفضالة في المعنى هي الإشارة إلى 
تلك الجوانب من اللغة غير القابلة للترجمة بالقياس إلى لغة ما أخرى. 
في هذه الحالة. قد يفكر المرء في اللامقايسة تفكيرا حسابيا بوصفها 
نوعا من التأثير السالب للتواصل العابر للثقافات - ما أخرحٌ به من 
التحدث التموضع في مكان مختلف هو رسالة قابلة للتوصيل مخصوما 
منها الاختلاف الثقاضي المعين الذي لا يمكن أن يَعبّر. وحين يتم التتظير 
على هذا النحو. فسوف یصبح من الممكن أن تغدو طريقة تعظيم مجال 
الحوار العابر للثقافات هي ابتكار سبيل لوضع أقصى ما يمكن وضعه 
من معنی في الجانب الضاف للتبادل» بحيث تغدو الفضلة الزائدة هي 
أقل ما يمكن على الجانب النقوص منه. ولکن على الرغم من أن خلق 
وسائل للتواصل آکثر فاعلية بین جماعات متباينة يمكن أن يساعد في 
تقلیل الصراع الاجتماعي والتوتر» قاني لا اعتقد آنتا سوف نفنم مزیدا 
من الفهعم للاختلاف الثقافي, [ذا فکرنا في اللامقايسة بهنه الطريقة 
الکمية السائدة. 

ثمة طريقة أخرى للتفکیر في اللامقايسة. ملائمة ومثمرة آکثر لناقشتنا 
الراهنة. وهي أن ننظر إلى الأقطاب في ترجمة لغوية أو في محادثة. حيث 
رجع الصدى لحديث الآخر, أو لجانب منهء يرتد في الأنا كنوع من الغربةء 
كنوع من الاغتراب عن التوقع المألوف. تستدعي الغيرية الثقافية ألا يتجنب 
المرء هذه الخبرات أو ألا يدرجها تحت مقولة مألوقة وجاهزة. حتى مقولة 
التقوع الثقافي توضع تحت طائلة البحث حين تتم مأسّسة التنوع من أجل 
حجب رؤية أكثر راديكالية للاختلافات. إن الخطاب بعد - الحداثي بعد - 
الاستعماري يبحث عن إمكانات استخدام مفاهيم لا تقوم على حاصل جمع 
الاختلافات. وليس عن «الفكرة المتفق عليها للمركزية الإثنية في الوجود 
المتكثر عدديا للتنوع الثقافي» (177 :1994 888682). في الرؤية المؤسسية 
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للتنوع, نجد القواعد الحاكمة لتمثيل التنوع عادةٌ ما تعكس إرادة الظافر في 
الكفاح العسكري والسياسي. وكما أوضحت مناظرة ليوتار مع هابرماس. 
فإن معقولية الإجماع على الفكرة لا تمثل إلا بضع خطوات على طريق 
الوصول الی النظومة الواحدة النشودة. حقيقة واحدة - خلاصة. معقولية 
واحدة - تهیمن علی الحضارة الانسانية. ان الارادة التي تنزع الی حقيقة 
واحدة أسلمتنا إلى ديكتاتورية حكم الإرهاب (5). وتمثيل المنظومة الواحدة 
بوصفها «تعددية» ومحيدة للتنوع التقافي مسألة يجب أن تخضع للبحث 
والاستقصاء. بسيب القوة الکاسحة التى تمارسها المنظومة لضغط التعدد 
في قالب الواحد (قارن 64 - 162 ,55 - 152, 1994 202002). وحتی 
تلك الاختلافات التي يمكنها أن تعتلي منصة التعددية هي التي يمكنها أن 
تتلاءم مع المعقولية العامة التي تصدق علی آن التعدد هو الواحد. وتحکمه 
على هذا الأساس. 

وبسبب من هذا المبررء ريما جزئيا إن لم يكن حصريا - لأن الخبرات 
الحياتية للعدید من الشعوب الهاجرة 1019 - الاستعمارية تتمخض تحدیدا 
عن هذا البرادیم !۴" الجدید - شرعت ثلة من النقاد بعد - الاستعماریین في 
التنظير تسؤال الاختلاف الثقافي في حدود ما أسماه هومي بهابهال**)«السلطة 
الزمانية الانفصالية» (Bhabha 1994. 177) disjunctive temporality‏ 
وصنفته نیستور غارسیا كانكليني Nestor Garcia Canclini‏ بأنه «تغاير العناصر 
(*) لم یکد توماس کون یطرح في فلسفته للعلم - آو بالاحری لبنية الثورات العلمية - مصطلح 
7 آي نموذج قياسي |رشادي یمثل |طارا ضاما لسائر مکونات ائکیان المعني يحمل 
معاله ونظریاته التفسيرية العمول بها في حقبته التاريخية واتجاهه واهدافه وقیمه... إلخ حتى 
ذاع هذا المصطلح وشاع شیوعا شدیدا. ليس فقط في فلسفة العلم آو حتی في الفلسفة بأسرها 
فقط. بل في سائر مناحي الخطاب العاصر. وانتقل هذا الشیوع [لی اللغة العربية حتی حقت 
معاملة هذا المصطلح مثلما تعامل «موسيقى» أو Aiala»‏ أودفيزياء» أوسواها أي نقتصر على 
تعريبها وإدخاله الخطاب العريي کمفردة مسستجدة هي «بارادیم» ٠‏ على الرغم من أن له مقابلا 
عربيا جيدا ذكرناه ولا بأس من استعماله وهو «نموذج إرشادي». [المترجمة]. 
ag (ae)‏ بهابها (1949 - 5) 883518 1105231 من الأسماء اللامعة في ميدان دراسات ما 
بعد-الاستعمارية؟ أستاذ اللغة الإنجليزية والآداب الأمريكية ومدير مركز الإنسانيات في جامعة 
هارفارد. وهو هندي» ولد في بومباي وتخرج في جامعتها؟ وحصل على الماجستير والدكتوراه من 
جامعة أكسفورد . [الترجمة]. 
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في سلطات زمانية متعددة (6) yx_45 .(multitemporal heterogeneity)‏ 
هذه المقولات» أولا وقبل کل شيء الی الانفلاق والانقطاع. وضي المقام الثاني 
إلى الموضع الفائق للسلطة الزمانية التي تس تنفد الاختلاض ات الثقافية, 
ومواضع التحدث والأطر الزمانية للسرديات. وفي مجتمعات أمريكا 
اللاتينية, كما تفصح أعمال غارسيا كانكليني؛ يمكن في خطاب المتكلم 
آن تتقاطع الأطر الزمانية لسردیات آفريقية وسردیات السکان الأصلیین 
والمستعمرات الاسبانية والسردیات الحديثة والعالية. جمیعها في وقت واحد 
أو بشكل منفصل. وإذ نمضي بهذا التفكير إلى ما هو آبعد. قد آلاحظ آن 
مشل آولثئك التکلمین الکائنین في مواضع ثقافية حين يلجون الأماكن التي 
تشهد شتات المهاجرين - كما يحدث حين يهاجرون من مجتمعاتهم الاصلية 
إلى الولايات المتحدة - فسوف يحملون معهم تلك الأشكال من الاختلاف 
الثقافي وتهجين الثقافات. وبالنسبة إلى كثير مسن أهل أمريكا اللاتينية لا 
يعد من قبيل الاستثناء أن يجدوا أنفسهم في وضع التناوب الثقافي نتيجة 
لمؤثرات اجتماعية/ثقافية متشابكة ومتقاطعة بين اثنتين أو أكثر من الثقافات 
اللامتقايسة 1300111161151058016, أحيانا تكون جنبا إلى جنب بالمعنى 
الحرفي. مثلا. في منطقة البحر الكاريبي. وبسبب من تأثیرات الاستعمار. 
نجد بعضا من آلهة اليوروبا قد أدرجوا في قوائم قديسي الكائوليكية 
الإسبان. أمكن القول إن أعلام الكاثوليك وأعلام اليوروبا يقطنان نوعين 
شديدي الاختلاف من السلطات الزمانية. ومن زاوية خبرات التعبدین. قد 
تکون |ٍحدی السلطات الزمانية في بعض الحالات مفروضة علی الا خری: 
بینما یمکن في حالات آخری آن تفدو السلطتان الزمانیتان منفصلتان. 

في كتاب غلوريا أنزائدوا «الأراضي الحدودية» 108165 12 نجدها 
تتحدث بوصفها كاتبة نسوية سحاقية - تيجانية - تشيكانية (*), تضع 
السلطة الزمانية لأساطير السكان الأصليين بجوار كينونتها كأمريكية 


)+( «تيجانية»؛ نسبة إلى سلاثة تيجانو وهي إحدى سلالات السكان الأصليين في شمال المكسيك 
وأمريكا اللاتينية؛ ولفظة تيجانو Tejano‏ هي النطق الإسباني للاسم القديم المهجور للسلالة 
gf ASi Lot. Texan gf Texano gag‏ التشيكان وهم مكسيكيون في الولايات المتحدة 
فسوف نتعرف علیهم تفصیلا في الفصل الثامن. وبشکل عام تمثل آنزالدوا التي تعنى بالتعددية 
الثقافية الأمريكية - الکسيكية آهمية کبيرة وخصوصا کتابها الذکور «الأراضي الحدودیة». 
وسیتردد ذکرها کثیرا عبر صفحات الکتاب. بخلاف الفصل الثاني عشر تحدیدا . [الترجمة]. 
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شمالية يعد - استعمارية. والتبدل من الإنجليزية إلى الإسبانية إلى 
الناهیوتل (۴ لیس مجرد تبدیل للغات آو «الشفرات». کما تسمیهاء بل 
تبدیل للسلطات الزمانية للوعي -(Anzaldud 1987, viii) Sod‏ 
هنه السنلطات الزمانية الحاملة للتعددية الثقافية تخلق توترا منفصلا 
على مدی السلطة الزمانية الخطية للحداثة الحاکمة لهویات النتجین 
والستهلکین في الجتمعات الرأسمالية التقدمة. هذه السلطات 
الزمانية في تعددیتها وانفصالیتها تخلق اغترابا مکانیا في الملاقة 
بين الأنا والآخرء اِذ تسمح بالاعتراف بالغيرية داخل النفس وخارجها 
معا. تبدأ مقدماتها الأنانية باقرار الأنا التفردة واعلاء تقدیرها . الأنا 
الأمریکیة/الکسيكية عند آنزالدوا. ذات الوصلات العديدة, تذکرنا 
بالغریب في الداخل عند کریستیفا. وهي. بشکل آرحب. تعطینا آمثلة 
علی الفكرة النسوية للاختلافات لیس فقط الاختلافات بين النساء بل 
آیضا الاختلاضات داخلهن. هنه الطبقات التعددة داخل الأنا, کاستجابة 
مجالات |دراكية مختلفة. ولیس بالضرورة لسلطات زمانية لامتقايسة, 
تستطیع أن تجعلنا نميل سيكوئوجيا إلى تقدير قيمة کل من الثراء 
واللامقايسة ضي الاختلافات الثقافية. إنها ترسي الأساس المكين 
لعلاقات تشكلت معرفيا وإدراكيا ولغويا بين ذواتنا وبين الأخريات, 
حيث يمكن الاعتراف باختلافات «الأخرى» بوصفها موضعا للاعتراف 
بالقيمة والتقدير والعناية والاحترام. حتى لو لم يكن ممكنا ترجمتها 
كاملة في لغة الآفاق الثقافية الخاصة بنا. إنني أتحدث هنا عن الوضع 
السيكولوجي حیث لا تکون الفريبة فانتة آو موضعا للسخرية آو 
للاضطهاد آو یمکن (قصاوّها من الشهد أو إقصاؤها من الوجود بشکل 
قانوني بل آتحدث - وبشکل مختلف عن القدمة القائلة لن «الأخری» 
هي أيضا إنسانة - عن وضع لن تخضع فيه الأخرى إلى مطالب تجعلها 
مزدوجة. آو تجعلها مرآة عاکسة للصورة أي لذواتنا. 

(») الناهیوتل آ4هناده(: مجموعة مترايطة من اللقات واللهجات منحدرة عن اللفة التي كانت 
تتحدث بها قبائل الازتك الشهيرة في آمریکا الجنوبية. یتحدث الناهیوتل الأن نحو ملیون ونصف 


المليون نسمة من نسل الأزتك, غالبيتهم العظمى تعيش أواسط المكسيك وهم طبعا من السکان 
الأصليين في تلك المناطق. [المترجمة]. 
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وينشا السؤال عن كيفية انطباق مبدأ اللامقايسة على الأخلاقيات 
النسوية حين تكون الأخلاقيات النسوية منشغلة بوضع وتنفيذ أحكام 
معيارية عابرة للثقافات. هل سيفسد مبدأ اللامقايسة الدعوى الأخلاقية 
النسوية أو الحكم المعياري؟ وإذا كان الأمركذلكء فإلى أي مدى؟ كيف يمكن 
التفاوض في المصطلحات الأخلاقية النسوية تفاوضا عابرا للثقافات؟ 
وهل ينبغي التفاوض بشأنها أصلاة إن مهمتي الأولى هي محاولة شرح 
كيفية عمل مبدأ اللامقايسة في المستوى العيني لخبرة الحياة اليومية. 


الآخرالختلف ثقافيا 

ماذا يعني أن تكون مختلفا ثقافياء وأن تتكلم على مستوى الثقافة 
بصوت مختلف؟ هذا السؤال عادة ما يجيب عنه أولئك الذين تتوافر لديهم 
القدرة على تمييز الآخرين (أو «الآخر») بوصفهم مختلفينء ولا يجيب عنه 
أولئك الذين يُبحث أمر اختلافهم من حيث علاقته بالأغلبية في الجماعة 
الطروحة, آو بالأعضاء الأساسیین فیها . أن تكون مختلفا ثقافيا ليس هو 
الأمر نفسه في أن تكون مختلفا كفرد أو مختلفا يسبب الفئة العمرية أو 
الجنس. فإذا كنت ضمن جماعة من نساء أخريات لهن تقريبا النوعية 
نفسها من تعليمي وكانت الاهتمامات التي تشغلهن هي تقريبا التي تشغلني 
أناء وإذا كنت في عمرهن تقريباء فالذي يجعلني مختلفة ثقافيا هو أنني؛ 
بمصطلحات العصرء لاتينية - وهذا اسم يشير إلى بعض جوانب خلفيتي؛ 
بینمایمحو آیضا جوانب مهمة لفردانيتي وللتفاصیل الخاصة الفعلیة 
للجينالوجيا الثقافية الخاصة بي التي تنطوي على خلفيات من منطقة 
البحر الكاريبي ومن أمريكا اللاتينية ومن أوروبا الغربية. 

«لاتينية» تضعني تحت مقولة يسهل تمييزهاء ومن خلالها تترسم 
حدود اختلافي تبصا لأي فئة من المترافقات قد يستدعيها ذلك 
الصطلح. «لاتينية» ليست مجرد مصطلح وصفي يشير إلى شخص ما 
من سلالة تنتمي إلى أمريكا اللاتينية أو لأيبريا ولاتزال باقية حتى 
الوقت الراهن في الولايات المتحدة. إنه إفادة تحجب وتستدعي معا 
مدی من الترافقات - الدم الساخن. صاحبة مزاج» مطيعةء متحدية 
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غیر هيابة. وضعها غیر قانوني آو واقع في الحظور. مكبوتة آو نهمة 
جنسياء مضطهدة ومُستغلة: وما إلى ذلك. بيد أن الخيط الذي يجمع 
کل الترافقات التمطية معاء هو واحد من الخیسوط الخفية التي تنتج 
الثقافة. ومن العوامل السببة لهذا آنه في الجتمعات التي تسودها 
الهيمنة الذكورية. بما فيها المجتمع الأنجلو - أمريكي. يُنظر إلى النساء 
أساسا كناقلات للثقافة وليس كمنتجات لها. مبدثياء يُنظر إلى النساء 
بوصفهن قائمات بالرعاية والعناية. مهمتهن في الثقافة هي النقل 
والحفظ والصون, ولیس البحث في القیم الثقافية وخلقها . 

وأيضا لا يُنظر إلى اللاتين في الولايات المتحدة كمنتجين للثقافة؛ لأن 
مصطلح «لاتيني» يفتقد مرجعية قومية معينة, فلايزال الوطن والثقافة 
في عقلية الحداثة الفربية پتداخلان معا في ترابط وثیق. (مثلا تعرض 
التاحف القومية الکبری للفنون والعل وم تلك الأعمال التي تبین الحکات 
الثقافية والجمالية والقدرة العلمية لختلف الأمم). «لاتيني» من حیث هو 
مفهوم نما یتجاوز مقولة القومية. ونحن بوصفنا لاتینیین لا پریطنا ریاط 
وثیق بتقافة قومية یمکن تحدیدها (مما یتناقض مع وضع آعضاء الجماعة 
السائدة): لهذا فلكي يكون لنا وجود ثقاضي في إطار الثقافة المهيمنة يجب 
علينا تبيان أننا نعرف كيف ندمج ثقافتين أو أكثر معا في داخل أسلوبنا 
للتواجد . وعلاوة على هذاء يجب أن نبين أن طريقتنا في الجمع بين مثل 
تلك الثقافات يمكن أن تفيد عامة الناس الأنجلو - أمريكيين. ومن أجل 
الحصول على الاعتراف بي كفاعلة ثقافياء يجب أن أبين كيف أستطيع أن 
أكون لاتينية وأمريكية شمالية معا؛ ذلك أنني يمكنني التناوب بين هاتين 
الهويتين: وني المواقف القومية الضيقة المحكمة, أستطيع أن أنجزء فأجعل 
صوتي الأمريكي الشمالي يغطي تماما على صوتي اللاتينيء إذا دعت 
الحاجة لی ذلك. آما نظيرتي البیضاء الأنجلو - آمريكية, فلیس مطلوبا 
منها [نجاز مثل هذا الفعل الاستتنائي فیما یتعلق بخلفیتها الثقاقية. لیس 
لراما علیها آن تمحو خلفیتها الثقافية الانجلو- آمريكية لكي تکون عضوة 
شرعية في مجتمع آمریکا الشمالية. |ذا کانت آتية بخلفیات الطبقة 
العامكة. ریما وجب علیها آن تمحو خلفیتها الطبقية کي تنعم بالقبول 
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التام في بعض شرائح المجتمع؛ وإذا كانت سحاقية. فلكي تكون مقبولة في 
بعض الجماعات ریما وجب علیها آن تخمي میولها الجنسية (تستبقیها 
سرا لم يحن الوقت لاعلانه). ولکن لكي تحظی بالاعتراف کفاعل ثقافي 
Y‏ پلزمهسا محو خلفیتها الانجل و - آمريكية في حد ذاتها آو التخفیف من 
وطاتها . وفضلا عن هذاء لا يلزمها قبل أن يتم قبولها کمشارك مهم في 
المجتمع وفي الثقافة أن تقوم بريط خلفيتها الثقافية بالخلفيات الثقافية 
لشعوب الشرق الأوسط مثلا أو الشعوب الآسيوية أو الأقريقية أو شعوب 
أمريكا اللاتينية. وإذا كانت يهودية. سوف تواجه مشاكل معينة على قدر 
ما تکون بعيدة عن الاستیعاب الکامل في التقالید الأورويية الفريية الأنجلو 
- آمريكية البروتستانتية. 

وبالعود إلى مشكلة المرأة اللاتينية الناجحة ثقافياء يمكن أن نلاحظ 
ظاهرة مثيرة للاهتمام. فحينما أكون قادرة على أن أنجز بطريقة متميزة 
فعلة تمثيل ثقافتي في سياق الثقافة الأنجلو - أمريكية المهيمنةء فلن 
يعتبروني مجرد حاملة نعالم «الخر» ثقافیا . وهذا الأمر في مصلحتي, 
فقد بات ينظر إلى كناقلة ممُنجزة وعليمة بالثقافات. وبهذه المقدرة, 
اكتسبت منزلة خاصة في الجماعة,ء نزحت بعيدا عن الموقع «المتأصل» 
للآخر. وإلى حد ما علوت على الموقع المستهدف للمسرأة اللاتينية 
وطالبت يموقعي كقاعلة ثقافيا بلفة تعترف بها الجماعة الثقافية 
المهيمنة. ولكن لكي Jaat‏ هذاء أحتاج إلى الاعتراف بي في لفة الثقافة 
المهيمنة وضي مناوراتها الإبستمولوجيةء وهي الثقافة ذاتها التي تضع لي 
في خبرات حياتها اليومية معلما يميزني كآخر ثقافياء آخر سواها. لقد 
أصبحتٌ ذاتا منقسمة من وجهة النظر الثقافية ويالمثل تماما من وجهة 
نظر التحليل النفسي. إنني أتصرف بوصفي «أنا ذاتي» (يما لدي من 
معتى انعكاسي للأناء فهذه «الأنا» تتضمن نشأقي المبكرة في كويا وقد 
ترعرعت عنها)ء فيما تضعني بيئتي الاجتماعية - الثقافية الآنجلو- 
آمريكية غالبا ک«آخر». وکیدیل لهذا. حين أؤدي على مستوى الخطاب 
دور المتحدث المنظر من ثقافة مهيمنة؛ فسوف يعترف بي كفاعل حقيقي 
في عالم فملي. 
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لايزال ثمة شيء ما ذو أهمية أساسية ومفقود في الاعتراف بي المذكور 
أخيرا (وهو في الواقع بخس لقيمتي). إن ممحاوري يخفق في التعرف 
مجددا على شيء ماء وهو أنه حين يكون صوت اختلافي الثقافي هو الذي 
يرسم حدود قدرتي على التحدت فسوف يكون لذلك تأثيره فيما أقوله 
كاستجابة . وحينما يشعر المرء بالرفض.ء تتقير مساراته فجأة: إن جاز 
التعيير. ويدخل في الخطاب السائدء من دون أن يفوته إدراك ما جری 
فقدإنه. ليس الذي يتعرف عليه محاوري هو ما أردته أنا أن يعرفه - هذا 
حث للتواصل بين الرؤى والبصائر أتقدم به من وجهة نظو الاختلاف 
التقافي - بل پعرف فقط قدرتي علی الولوج الی موفع على المستوى 
المطلوب للحديث الأنجلو - آمريکي, موقع یوجد في توترات التفاوض 
مع الذي يختلف عني ثقافیا. في مغزی انعکاس ذاتي. بعبارة آخری. 
توجد السردیات امحلية العمدة في توتر مع ما تعرفه الراة اللاتينية ویمر 
بخبرتها. والسابق يقضي علی اللاحق. ولهذا المسبب تجدني في بعض 
الأحيان. حين يستجيب لي أحد المحاورين (لنقل مثلاء في المكتب) بالإشارة 
إلى الأنا الذي آشخصه هنالك بوصفي ذاتا متحدئة, آخرج بانطباع بأن 
هذا الزميل لا يتحدث معي إطلاقا ؛ ذلك أن محاوري افتقد شيثا ما؛ لأن 
«الأنا» التي هي مختلفة تقافيا مجهولة ومفصولة ویتفاضی عنها . . 

ها هنا مفزی تلاحباط, بل أیضا لقرصة مهدرة. في تلك العواروض 
غير امس تحية في التواصل المابر للثقافات. أما الذي يبقى لنفهمه في 
عبارات الآخر المختلف ثقافيا - أي شيء ما لامُقايس ليس موضوعا 
للترجمة الثقافية الكاملة - فقد يكون فعليا أهم جزء من الرسالة التي 
يحتاج محاوري الناطق بالإنجليزية إلى أن يتلقاها. والأمر كما أراه هو أن 
محاوري أخذ شظية من رسالتي وألقی البقية جانبا . ولکن ریما یرتاب 
الرء في آن هذا حدث تحدیدا لأن الجزء الذي آلقي به من الرس‌الة کان 
یتطلب نقضا رادیکالیا لركزية الدات التحدثة بالانجليزية وأنه فشل في 
أن يطرق مسامع مثل هذه الذات. من أو ما الذي يكونه الآخر بالنسبة 
إلى الذات المهيمنة المستنيرة5 77). إن الآخر هو ذلك الذي تريد أن تتحدث 
معه أحياناء ومن الأفضل أن يكون في موضع الأجنبي أو البعيد؛ هو ذلك 


109 


نقض مركزية اخركز 


الذي تدافع عنه بشكل مجرد في سياق الحجج من أجل الديموقراطية أو 
مناهضة الاضطهاد . ولكن الذات المهيمنة لا تدع الآخر (من حيث هو آخر) 
يطرح أي مطالب في عالم حیاته اليومية. لأنه في هذه الحالة قد يغير 
أسلوب كينونته. قد يكون عليه الإقرار بذاتيته المنفصلةء وأن يغير الأسلوب 
الثابت لحياته؛ وأن يرحب بالغريب في Jotul‏ وريما يبدل رؤاه وعلاقاته 
بالآخرين بطريقة لم تتراءى له من قبل. 

ومن ثم فإن الغيرية الثقافية تشير إلى أخلاقيات وطرق للتعارف أعمق 
كثيرا من نمط التفكير الذي يكون فيه المتحدقون ذوو الثقافة المهيمنة 
یتصورون آنفسهم في المركز الإبستمولوجي والخلقي لهذا الكونء حيث 
sig‏ سلطان نفوذهم مبحرا من هذا المركز في اتجاه المتحدثين العاقلين 
الآخرين. تتطلب الغيرية الثقافية الاستماع إلى المرأة الأخرى باختلافها 
وأن تمنح الأنا ذاتها المدى والأوان والفرصة لتقدير قيمة الغريب في 
الخارج وضي الداخل. وكما لاحظت كريستيفا عن مضضء «كيف يستطيع 
المرء أن يتسامح إزاء الأجنبي إذا لم يتعرف المرء على امرئ غريب عنه؟» 
(Kristeva 1991. 182)‏ . 

وهذه النوعية من الخبرة الشخصية المذكورة سابقا ريما كان لي أن 
أستاأنفها فأقدّر على أساس منها موقف التواصل والحوار بين النساء 
شمال الحدود وجنوبهاء وكيف يرى المرء أن الجماعات التي تخندقت 
داخل قیمها الخاصة, ولدیها القدرة علی تجاهل قیم الجماعات الأخری؛ 
يصعب عليها أن تصل إلى أي فهم ملائم للغيرية الثقافية. وسبب هذا أن 
أهل الثقافات المختلفة لا يتحدثون اللغة (الثقافية) ذاتها ولا یتقاسمون 
التصور ذاته للانظام الثقافي. كان ينبغي على علم الأنثروبولوجيا أن 
يتعامل مع مسألة اللامقايسة الثقافية على مدى فترة طويلة. لماذا يصعب 
على الفلسفة أن تتفهم وتستوعب هذا الغزی للامقایسة؟ کثیرا ما یتعلم 
القلاسفة أن الأأطروحات الفلس فية یمکن عرضها بلفة تقع آساسا خارج 
الحدود الثقافية. وهنه الحركة التي تصبغ الفاسفة بالصبفة الاهوية 
تتطلب ترسانة مدججة بالفاهیم لبسط الحماية العسکرية علی حدود 
دولتهاء بما یشبه کثیرا حراس الحدود الذین تستاًجرهم الحکومات من 
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آجل اسستبقاء الأغیار خارج حدودها. ولكن أوليست اللغة الممستخدمة 
لبسط الأطروحات الفلسفية - حتی آکثر اللفات صوريةٌ وتجرید! - انما 
هي جزء من ثقافة؟ آلیست تصوراتتا للأخلاق وللعقل وللفلسفة جزء! من 
ثقافة؟ لعله ينبغي علينا أن نعرض هذه المسألة بطريقة مختلفة. ریما 
يعترف الفلاسفة بأن اللامقايسة توجد بين التكوينات الثقافية المختلفة 
وأنها سوف تعرقل تخطيط أشكال الخطاب الثقافي التي قد تبدو مختلفة 
تماما على قدر ما هي جميعا متناظرة تناظرا مكتملاً. تكمن الممساجلة 
فيما إذا كان ينبغي ترسيم مثل هذه العناصر اللامتقايسة بوصفها ضمن 
ما هو غير ذي صلة با معنى الفلسفي وبال معرفة الفاسفية. وبالتالي غير ذي 
صلة بعمليات التعقل؛ أم أننا يجب أن ننظر إلى العناصر اللامتقايسة: كما 
أقترح أناء بوصفها جزءاً لا يتجزأ من عمليات التعقل ذاتها. 

ضي راین. ينبفي آن ننظر لی الخطاب (العقلي) العابر للثقافات 
بوصفه خطابا ترسم حدوده ومعاله عناصر الاختلاف الثقافي تلك التي 
آسمیتها عناصر لامتقايسة. آما أن الدخلاء ممن هم خارج الثقافة العينة 
لا یس تطیعون آبدا الامساك بجمع الیدین علی عناصر الاختلاف الثقافي 
تا ك بمعناها التأصل في الثقافة الداخلية, فذلك. علی آي حال, آمر 
ينبغي آلا یخن بوصفه علامة علی آنها عناصر غیر ذات صلة پتفهم 
الاختلاف التقافي. العکس تماما هو الصحیح. ينطوي التواصل, بما في 
ذلك التواصل العابر للثقافات. علی جانبین غالبا ما يتم تجاهل ثانیهما. 
الأول هو آن الرء ينبفي آن یفهم ما یقال. والثاني هو آن الرء ينبفي أن 
يربط ما يقال بطائفة معقدة من الکلمات الدالة. مشيرا إلى ذلك الذي 
بقي دون أن يقال أو معيّناً إياه بش كل ما. إن مبدأ اللامقايسة في الحوار 
العابر للثقافات يصادر على أهميته الكبيرة بسبب هذا الديالكتيك (مفتوح 
النهايات) بالغ الأهمية بين الذي قيل وما لم يقل. 

في التواصل العابر للثقافات: قد «يقول» كل متحدث شيئا ما ضمن 
ذلك الذي يقع في طائفة «ما لم يقل» بالنسبة للمحاور المختلف ثقافياً. 
مثل هذه الفجوة في التواصل قد ينجم عنها أن يبدو خطاب واحد من 
المتحدشين غير متماسك أو غير مرتب بما يكفي. إن المتحدث المنتمي 
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للثقافة المهيمنة قد يبدو أمامه خطاب المنتمي إلى ثقافة تابعة وكأنه 
سلسلة من الملاحظات المتشظية وليس كلا متماسكاً. لعل المشكلة 
الحقيقية ليست في عدم الترابط بل في افتقاد إمكانية الترجمة 
الثقافية للكلمات الدالة على الترابط لنقلها من طائفة فرضيات إحدى 
الثقافات إلى فرضيات ثقافة أخرى/), ويدلا من ذلكء نجد أن المتحدث 
الهیمن. إذ يتعلق بمحض شذرات في سردية الآخرء قد يعتقد أن الرسالة 
باسرها تقلت إلى لغتهء بيتما يكون الذي نقل مجرد جزء. ویمکن اختبار 
هذه الفجوة اللاتمائلية غير التبادلية, مثلاً إذا اعترض المحاورة طرف 
ثالث وحاول المتكلم التابع أن يستأنف الحوار بعد الفاصل. المتحدث 
الذي يمتلك السيادةء إذ يفتقد الإحساس بأن عنصرا ما في التواصل 
لايزال غائبا ويعتقد أنه سمع /أنها سمعت/ بالفعل العيارة کلهاء لا يدرك 
أنه ينبغى أن يتوافر المدى للمحاور لإكمال هذا الذي لم يقل. المتحدثة 
التابعة, بدورهاء تتردد وتتحير في توضيح أنها احتفظت بالكثير من 
أجزاء الرسالة حتى النهاية. وهي تدرك الآن أن المحاور يريد أن يبتعد 
عن موضوع الاختلاف الثقافيء لا أن يتجه إليه. 

أساساً يقول المتكلم من الثقافة المهيمنة: ليكن التواصل معي كلية في حدود 
ما أتوقعه؛ فلست أهتم بما يتجاوز ذلك. ويجب أن يشير المبدأ الأخلاقي 
للغيرية الثقافية إلى عدم كفاءة مثل هذا المتحدث للانخراط في المحادثة 
والحوار العابر للثقافات وكذلك في الحوار الثقافي الداخلي. ومع ذلك فإنه 
تبعا للقواعد المتفق عليها في ثقافته هو فإن المتكلم المهيمن قد لا يفهم البتة 
أنه يقوم بإسكات الآخر المختلف ثقافياء لأنه لم يحدث له أبداً أن فكر في 
أن التواصل العابر للثقافات يتضمن عناصر مهمة وإن كانت لامتقايسة. 
وبدلا من ذلك قد يكون على وعي بمثل هذه العناصر اللامتقايسة: ولكنه 
يولي اهتماما خاصاً بها فقط عندما يكون التباين بين الثقافات منطويا على 
قطبية قوية؛ كما في حالة الثقافات الآسيوية أو الأفريقية في مقابل الثقافة 
الأنجلو أمريكية. في هذه الحالة أيضاء لن يسمع أحد رسالة المرأة اللاتينية 
التابعة لأن مجاورتها للفرب وافترابها منه یقضیان باقصائها عن صورة دلك 
الآخر الأبعد ثقافيا والتي أضفيت إليها صبفة رومانسية جديدة. 
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ويتعين على أولكك الذين يتحدثون لغة الثقافة المهيمنة ألا يقصروا 
معنى العبارات فقط على تلك المعاني المتاحة لهم. ولنفترض أنه يمكن رسم 
خريطة لتصريحات الآخر المختلف ثقافيا وفقا لثلاث مقولات - المفهومة 
فعلاء والتي يصعب فهمهاء واللامتقايسة حقاً - فلا ينبغي أبدا قصر 
مجال التواصل على مستوى المقولة الأولى فقطء بل ينبغي يذل الجهد 
ليتطرق التفهم إلى المجالين الآخرين. على سبيل المثال: إذا أحدثت امرأة 
لاتينية تغییرا في الترتیب البنائي العتاد تلکلمات کما یستخدمه التحدئون 
بالانجليزية, وأيضاً إذا کانت تتحدث بلكنة ثقيلة. فإن هذين العاملين 
یجملان من الصعب علی التحدث بالانجليزية کلفته الأم آن یفهم ما تقوله. 
وعلی آية حال. من المکن مع بذل شسيء مسن الجهد التوصل إلى فهم ما 
يقال إذا كان ثمة العزم على تصويب الانتباه وعلى الانخراط في متابعة 
ما ينطقون به. ولسوء الحظء أرى حالات متكررة لمعاملة المرأة اللاتينية 
كما لو كانت تتحدث هراء. فقط بسبب لكنتهاء أو بنية الجملة لديهاء ولأن 
مفرداتها ريما تختلف عن الاستخدام العادي للغة الإنجليزية. وبدلا من 
متابعة الجهد في الاستماع لما تقوله الأخرى, فإن المتحدثة باللغة كلسانها 
الأم سوف تمامل المتحدثة بها التي ليست هكذا كما لو كانت ناقصة الكفاءة 
اللغوية آو العقلية. ومن مدرك مضاده آنني «لا آفهم توا ما يقوله الآخر». 
يخرج المتحدث المهيمن باستنتاج فاسد مفاده. «الاخر غير كضفء» «الآخر 
لاينتمي إلى هذا المكان»؛ وهلم جرا . وکما تبین هذه المارسة النمطية. فان 
هذا الهبوط بدالخر» الختلف ثقافیاً الی وضع التبعية. یمکن تش خيصه 
في حد ail; ails‏ نقصان في الثقافة. والحق آن تحیزا ثقافیا علی هذه 
الشاكلة يدل على عجز ثقافي من قبل الثقافة المهيمنة. 

علاوة على هذاء وبأخد المقولة الثالشة أو الممستوى الثالث ضي 
الاعتبار(؟) فانه مسالة آساسية لکي نکتسب تفهما آن نراهن بالکثیر 
في مضمار اللامقايسة من قبیل ذلك الذي یتطلب اعترافاً (ولیس محوا 
أو تحقيرا في علاقته بالثقافة الهیمنة). حتی لو کنا سنصل الی فهم 


ثقافة المتكلم وثقافة المستمع. |المترجمة]. 
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جزئي فقط ل «الآخر» المختلف ثقافيا. وإذا افترضنا أن اللامقايسة 
لا تكشف عن نفسها في اللغة فحسب بل أيضا في حدود السلطات 
الزمانية المنفصلة أو المتغايرة العناصرء مع التسليم بمحورية مفهوم 
الزمان في الوجود الإنسانيء فإن صميم بنية العلاقات الاجتماعية 
كافة سوف يتأثر باللامقايسة. على سبيل المثال: العلاقة بين الأجيال» 
والانتاجية. ووقت الفراغ والشيخوخة, لن یکون لها العنی العام نفسه 
بالنسبة للبشر ذوي الخلفیات الثقافية الختلفة 29. إن التعرف على 
مجموعات لامتقايسة من العنضی وکیف توثر علی تفاعلات الحياة 
اليومية الأساسية يساهم في التقريب بين المتحدثين ذوي الثقافات 
المتباينة من أجل تحسين التواصل والتقاهم. 


المرأة ك «آخرء بالنسبة لامرأة أخرى 

على الرغم من أنني في بعض الأمثلة التي أضربها قد أستعمل ضمير 
المذكر للإشارة إلى المتحدث من الثقافة المهيمنة وضمير المؤنث للاشارة 
إلى التابع الخانعء فإن علاقات السيادة والتبعية الثقافية يمكن أيضا أن 
تتأتى بين متحدثين من الجنس نفسه. أو في ارتياط عكسي. آساسا. في 
الشنائیات القترنة آو الزوجیات نجد أن المصطلح المعياري يجعل المصطلح 
غير المعياري «آخر»؛ (أي أن المصطلح المعياري يلوي عنق المصطلح غير 
المعياري ليغدو في الوضع الأدنى للآخر). وهذا واحد من الأسباب التي 
تجعل النظرية النسوية التفكيكية تولي كل هذا العزم للذهاب إلى ما وراء 
الثنائيات المتقابلة. وكمثال: أوضحت دي بوفوار وآخرون (*) أنه في ثائية 
الرجل - المرأة يكون الرجل هو معيار الجنس البشريء بينما توضع المرأة 
في موضع «الآخر» بالنسبة للمعيار. ولكن لنأخذ مثالا آخر: إذا اعتبرنا 
ربة البيت المعيار بالنسبة لی خدم النزل والقیم الاسرية. فسوف نتظر 
إلى الأنثى التي تعمل في خدمة المنزل ك «آخر»؛ وإذا اعتبرنا المرأة البيضاء 
العیار بالنسبة إلى المنزلة الاجتماعية ستكون المرأة الملونة هي «الآخر». 


(ه) اجل. آخرون ولیس آخریات فقط. فهناك رجال كثر عنوا كذلك بالاعتراض على أن يكون 
الرجل هو معيار الجنس البشري. نذكر في هذا الصدد الرائد العظيم جون ستیوارت مل 
)1806 - 1873(. [المترجمة ]. 
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وهكذا. وعلى العكس من هذاء في الثقافة الشعبية. إذا اعتبرنا المناطق 
الآهلة بالسكان هي المعيار؛ فسوف نعتبر الثقافة الرفيعة هني «الآخر». 
وفي ثنائيات الشمال - الجنوب والغرب - الشرق؛ إذا اعتبرنا المعيار في 
الشمال والغرب. فسوف نعتبر الجنوب والشرق «آخر». 

وينقلب وضع المصطلحات في السياسات المناهضة للإمبريالية. يتخذ 
المعتدون الشماليون والغربيون منزلة ثقافية أدنى بينم تزجى التحية 
للثقافات الجنوبية والشرقية. وحين تفش ل النظرية النسوية الغربية في 
آن تأخذ في حسبانها مسائل الاستعمارية والامبريالي فسوف تتمثل 
الحصلة الخطيرة في آن التساء من الثقافات الشرقية والجنوبية سوف 
یرون في النسوية معلما من معالم الاستعمار الفرسي. في هذه الحالة 
سترتبط النسوية ارتباطا رمزیا بالحداثة الغريية (الرأسمالية) ولن تتفصل 
عن قيمها . وعلى النقيض من هذاء إذا نظرنا إلى النسوية بوصفها حركة 
لنساء من بقاع مُختلفة من العالم يجتمعّن معأ ويوحدن قواهن للتغلب 
على القهر السياسي والاقتصادي والجنوسيء فإن هذه الحركة التحريرية 
سوف تفدو هي العیار. و«الآخر» من يقف خارج هذه الحركة أو يناوتها. 

وهنا تکمن نقطة ضعف النسوية الغريية. لأن النسوية إذا تحددت بحدود 
ضيقة, فسوف تصطنم لنفسها «آخر» من النساء اللائي تخقق في تفهم 
طریقهن للتحرر آو تخفق في الاعتراف به. وعلی وجه الخصوص, سوف 
تهبط بالعدید من نساء الأقطار الشرقية والجنوبية الی مرتبة «الآخر» 
انمن النساء اللائي لا تتوافق رژاهن توافقا تاما مع مقولات النسوية 
الفريية. وفضلا عن هذا. [ذا وضعت النسوية الغريية لنفسها تعریفا ضیقا 
آو تعریف ا فضي مصطلحات قد لا تفهمها تماما آو لا تعرف قیمتها نساء 
البلدان الشرقية والجنويية - ولدینا عامل اللامقايسة الثقافية - فان نساء 
هنه البلدان قد پرفضن النسویات الفربیات بوصفهن «آخر». وهذا النمط 
الحتمل من الاستبعاد التبادل قد یعود بنا [لی طریق مسدود بين نسوية 
الشمال ونسوية الجنوب بین الشرق والفرب. وکما شارت تریثه - مثّه - 
ها في کتابها «الرأق الأهالي« |ÎJخر Jag «Woman. Native. Other‏ 
على الذكور المحافظين في بلدان العالم الثالث إدانة النسوية بأنها تأثيرات 
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أجنبية غربية. وحين يحاول النسويون الغربيون إدانة ظروف قهر المرأة في 
بلدان العالم الثالث «بمصطلحات وضعت لتعكس أو تلائم مقاييس المساوة 
عند نساء آورویا وآمریکا». فإن هذا بشكل غيرمباشر «يخدم قضية الذين 
يرفعون لواء التقاليد ويزودهم بذريعة لإرباك كل دعاوى القهر التي ترفعها 
نساء العالم الثالث» (106 19 -(Minh-ha‏ 

لحسن الحظ, تلقی هده الصعویات معالجة آفضل من قبل نسويات 
منشفلات بأنشطة وسیاسیات علی مستوی العالم. وذلك بفضل يعود إلى 
الأصوات الصرة لنساء من ال دول النامية ومن الأقلیات العرقية والی 
الحساسیات التاهضة للتسویات الفربیات حین یمّدمن علی ابلاغ الرسائل 
النس‌وية في ضوء الاختلافات العابرة للثقافات (10), وما یبدو لي آقل 
وضوحا هو ما إذا کانت النسویات الغربیات (في متابعتهن للفلسفة. مثلا) 
يرون أنفسهن صوتا ضمن أصوات عديدة تكافح من أجل تحرير المرأة 
اجتماعيا وسياسيا واقتصاديا وجنوسيا على مستوى العالم أجمع. يبدو ' 
لي أن النسوية الغربية لا تزال تضمر الأمل في أن تكون رؤاها الخاصة 
للتحرير ذات صحة كونية تشمل نساء العالم بأسرهء ولو آن الفكر الغربي 
بصفة عامة لا يرى نفسه ذا خصوصة ثقافية. وبدلا من هذاء ينشغل 
القکر الغريي بنمط خطابي للنظام. الكوني یعتبره قابلا للتطبیق علی کل 
التحدثین العاقلین. وهنا لابد آن ترد مسألة الاستممارية, حتى لو كانت 
غير سارةء وحتى لو كانت تعترض سبيل المناقشة حول مقاییس الاعتراف 
بالمتحدثين العقلاء الكفء عبر الثقافات. ومن دون الإشارة إلى الظروف 
التاريخية للاستعمار. يس تحيل أن نتفهم تماما تسليم العقل الغربي يأنه 
يتحدث من موقع العالمية والكونية ذي الامتياز. 

كان المشروع الاستعماري الغربي وتأثيره على أمريكا من نوعية لا سبيل 
إلى أن تتفهم التباين بين الثقافات الغربية وغير الغربية بطريقة مسؤولة 
أخلاقياء طريقة متبادلة. يعرض غزو الأمريكتين طريقة لا تبادلية لتفسير 
الاختلافات بين الثقافات والشعوب الغربية وغير الغربية. إن القوى التي 
استعمرت واستّعيدت هم بشر جاءهم من حكموا عليهم بأنهم «أقل تقد 
بالملصطلحات الغربية الأوزوبية. تقد تغير التركيب العرقي للأمريكتين 
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منذ الغزو والاس تعمارء فيما تلح مشكلة انتشار النظرة إلى أوئئك الذين 
لم يبلغوا مستوی التقدم الادي للغرب علی آنهم في منزلة آدنی. وبعد 
الفزو باکثر من خمسمائة عام أصبح المهاجر المكسيكي الذي يطرق أبواب 
كاليفورنيا والمهاجر من هابيتي إلى جنوب فلوريدا؛ في مرمى تأثيرات 
تاريخية مجتمعة من التحيزات الاستعمارية والعرقية واللغوية والجنوسية 

هل يمكن للتسوية الغريية المعاصرة أن تتبراً من القوی التاريخية 
للاستعممارية الغربية ومما تفضي إليه من محو للآخرة ما هي نقاط 
الالتقاء الآن بين النسويات من الأقطار النامية والنسوية الغربية؟ والمقارية 
النامية حديثا للمذاهب النسوية بعد - الاستعمارية» هل تتسع للأمل في 
طريق جديد للنظر إلى الأشياءة 


المذاهب النسوية بعد - الاستعمارية 

المذاهب النسوية بعد - الاستعمارية هي تلك المذاهب النسوية التي 
تعطي أولوية قصوى لتجربة الاستعمارية الفربية وتأثيراتها المعاصرة في 
عملية طرح موقع للحدیث یفصح عن وجهة نظر للهوية الثقافية آو القومية 
أو الإقليمية أو الاجتماعية. مع المذاهب النسوية بعد-لاستعمارية, تنقلب 
عملية النقد لتغدو موجهة ضد الآخرین الختلفین ثقافیا . تختلف الذاهب 
النسوية يعد - الاستممارية عن النقد الكلاسيكي للإمبريالية في أنها 
تحاول أن تنأى بنفسها عن ثتائية الأنا-الآخر المتصلبة (1©. وعلاوة على 
هذا. وجهت نقدا مکثفا للأفکار النمطية الشائعة عن الجنوسة والبنیات 
الرمزية لجسد الرأة التي تستخدم لتعزیز الأفکار الذكورية العتيقة عن 
الهوية القومية 12 «تلفت الذاهب النس‌وية بعد - الاستعمارية الانتباه 
إلى عملية انفلاق الذات المهيمنة ثقافيا وذلك بلغة المطالب التي يضعها 
الآخرون المضارون ثقافيا وتمارس وطأتها على الذات المهيمنة. وعلى 
الستوی السيکولوجي للذات تصطنع تلك المذاهب النسوية افتراضا 
مفاده أن وحدة النفس أو العقل التي تشعر بها الذات المهيمنة ثقافيا هي 
وحدة مصطنمة كلية. وأن واحدية هذه الذاتية أو ذاتيتها (إذ تتجمل بها 
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الشخصية لتفطي تش ظيها) ما کانت ممکنة الا بفضل مناصرة وتأیید 
من الفلسفة الاستعمارية. سواء تم الاعتراف بهنه الناصرة صراحة, 
آو جری (سباغ الشروعية علیها ضمنا . بعبارة آخری, تقترح الذ اهب 
النس‌وية بعد-الاستعمارية وجهة نظر مفادها آنتا لم نولد ذاتا واحدة 
موحدة. ذلك آن مفزی أن تكون واحدا أو أن تكون نفسا إنما هو مسألة 
مشتقة من اللغة (أن تكون متحدثا كفوًا بلغة ما). وآن اللفة ذاتها جزء من 
ثقافة وتعكس ترتيبات معينة من البنيات الثقافية فيما يتعلق بكيفية فهم 
الاختلافات الثقافية. 

حينما نعطي طفلة اسماء وليكن مثلا كارولين. لا نخبرها أن الثقافة 
التي أعطتها هذا الاسم ثقافة لها تاريخ من استعمار الشعوب الآخرى 
وفرض قيمها عليهم. تتطوي العملية النفئسية للتفكيك على انتزاع 
جینالوجیا اسم الرء. هویته. من أصول ارتباطها بالثقافة الاستعمارية 
الموروثة. يجب أن يتعلم المرء أن الإنسان قد لا يكون هو ذاته من دون 
علاقة بالآخر وأن مثل هذه العلاقة في صورتها المثلى ينبغي آلا ترصع 
بآيات الظلم. ويينما لا يستطيع المرء أن یجعل الزمن یعود الی الوراء 
ليمحق الميراث الاستعماري للحضارة الغريية. فإنه من الممكن إبطال 
فعائية هذا الميراث بشكل جزئي عن طريق تأسيس ممارسات بديلة 
وقيم بديلة مصحوية بالعزم علی قلب تأثیرات الاستعمارية رأسا على 
عقب. إن التتسيق بين عناصر متغايرة الخواص مع تشديد خاص على 
تقويض دعائم الفهم الاستعماري للاختلاف الثقافي سيغدو الطريق 
البديل لبناء الهوية من حيث ننزع إلى الإهابة بمنظور بعد - استعماري 
أو سياق بعد - استعماري. 

وإذا كان المنظور بعد - الاسستعماري يفضي إلى الإقرار بواقعية 
الاستعمارية (أو بالحرب ضدها) في بناء قيم ثقافية أو هويات شخصية: 
فما الذي يفضي إليه المذهب النسوي بعد - الاستعماري فيما يتعلق 
بمشكلة التواصل العابر للثقافات؟ يقبل التتوير المعتقد القائل بحيادية 
العلامة وبالانفصال بين الذات والموضوع في العرفة. آما الهویات بعد - 
الاستعمارية فتضع هذا العتقد موضع التساوّل والبحث. انهم یشیرون coll‏ 
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أن هذه الفروض السميوطيقية والإبيستمية * يرتد صداها في أجساد 
النساء وفي فعاليات جودة حياتهن. وكما تلاحظ ناقدة أدبية من شيلي 
هي نيللي ریتشارد. ينبغي أن يكون النقد النسوي (بعد - الاستعماري) 
قادرا علی تعرية الصالح النسقة للثقافة الهيمنة الختفية وراء «شفافية 
محايدة مفترضة في العلامات وفي نموذج |عادة الانتاج الحاكي لتلبية 
حاجات السوق من خلال تلبية حاجات الستهلك السلبي» (302270 
744 ,1996( 
علاوة علی هذا. فکما آوضحت غاياتري سبیفاك بالثال السدید 
الذي طرحته عن طريق الإشارة إلى الأسر المدينة خضي الهند؛ نجد 
مصالح الرأسمالية العالمية العابرة للقوميات متوارية خلف الحياد المزعوم 
للاستهلاك العالمي وليست محايدة-جنوسيا. 
في «الهند » الحديثة. ثمة «مجتمع» من عمالة السخرة: 
حیث الوسيپلة الوحيدة لسداد الدیون بمعدلات فوائدها 
الباهظة هي سند عبودية متوارث ... [الحياة الأسرية 
بموجبه في مستوی الکفاف] وهناك استمیاد للدعارق 
حيث الفتيات والنساء المسخّرات أو من أهل الأسر المدينة 
ويتم دفعهن معأ كأجساد تخضع للاستغلال الجنسي 
والاقتصادي. (82 .1993 (Spivak‏ 
أما الشفافية الخادعة للعلامات» والتوسع التزاید للاستهلاك السلبي, 
واللجوء إلى القروض كآلية عينية للحفاظ على الاستهلاك. والمعدلات 
الباهظة للفائدة الفروضة علی سکان هم بالفعل تابعون خانعون؛ وجسد 
المرأة بوصفه«المثال الأخير في منظومة إعالمية] لا تزال القروض هي 
النظم العام لها» (82 ,1993 5۳:۷21) فهذه کلها آشکال مترابطة من 
الاستغفلال لا یستطیع آن یتصدی لها في هذا العصر الا الذاهب النسوية 
بعد - الاستعمارية. وسواء في شيلي آو الهند. أو في موضع أقرب إلى 
موطن الاستعمارية, تنبهنا النسوية بعد - الاستعمارية اٍلی آصوات الذوات 
النقسمة وهي تفکك منطق الكلانية فی ضوء الغيرية الثقافية. 
الابيستمية فهي العرفية الخالصة. [الترجمة]. 
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القوة الفاعلة النسوية وهيكلة النظاع التصوري الرمزي 

هذه الملاحظات حول عمالة السخرة تلقي الضوء على نقطة ختامية 
من حيث هي نقطة مألوفة للنمسويات؛ وأعني بها أن القمع الأقصى الذي 
یمکن آن یمر بخبرة الکائن البشري هو آن یکون محروما من آي قوة فاعلة 
ذات مفزی. ها هي بل هوکس 500 ۳0[1(* وهي نس‌وية آمريكية من 
أصول أفريقية: تصف القمع بانه افتقاد فرص الاختیار(13) وآنا أسلم بهذا 
ليعني أن القهر ينطوي على الظروف التي يكون الشخص فيها محروما من 
القوة الفاعلة, أو تكون الخيارات المطروحة أمامه محدودة تخفق في تعزيز 
منافعه الخاصة على نحو فعال. 

وإذا نظرنا إلى الظروف التي قد تمكن للنساء على مستوى العالم من 
تعزیز منافعهن الخاصة. سنری مجموعة من اللصالع القوية تنتصب ضد 
المرأة. هناك الأصوليات الدينية المكينة في جميع أنحاء العالم وفي مختلف 
الثقافات وهي تسعى إلى أن تحدد للنساء ما هو خير لهن وما ينبغي عليهن 
فعله بلغة قاطعة مطلقة. وأيضا يضع الأصوليون تعريفات لمعنى «الأمة» 
و«الأسرة» بلغة قاطعة. ويرفعمون من شأن التضحية بالئفس وأحيانا الحرب, 
بينما يمنعون المتأثرين بهذه الأيديولوجيات من أن يتصرفوا وفقا لما يرغبون 
في فعله من أجل تحقيق الذات ومن أجل السعادة. وعلاوة على هذاء تخرج 
بعض الحكومات والمؤسسات الخاصة بمكاس ب مادية هائلة من عمل المرأة 
رخيص الأجر ومن الأدوار التقليدية للمرأة في رعاية الأسرة. ثمة قوى في 
المجتمع تستفيد من أن ينتهي المآل بالمرأة إلى البغاء. أو أن تبقى أمية؛ أو 
ملزمة بظروف اجتماعية منذ صباها فصاعدا تخضعها للعنف والانتهاك 
المتكررين. ولا يبدو أن ثمة شيئًا يمكن أن يكون حميدا أكثر من أخلاقيات 
نسوية عالمية موضوعة من أجل تحديد وتصويب مثل هذه المشكلات. وكيفية 
إجراء ه دا تتطلب. علی آي حال, إعادة التفكير بشكل حذر واع في كيفية 
استخدام مفاهيم الجنوسة والهوية والقمع. 
کتاباتها . وتشدد على أن يكتب الاسم هكذا من دون أن ييدا بحروف مكيرة وفقا لقواعد الكتاية. 
واتکتز نسويه أمريكية وناشطة في مجال الدعوة لحقوق ا مرأة. ولدت في العام 1952 واشتهرت 
بعقارياتها بعد-الحدائية لقضايا العتصرية والرأسمالية. أخذت هذا الاسم الذي أرادت أن 
تشتهر به من اسم جدتها الکبرى لأمها مه1 .Bell Blair‏ [انترجمة]. 
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يحتاج التفکیر الاخلاقي النسوي, فيما أرى؛ إلى أن يكون «تفاوضيا» بشكل 
عابر للثقافات. يمكن ممارسة مثل هذه امفاوضات عن طریق الافراد لیتناولوا 
کل حالة علی حدة. آو بشکل جمعي عن طریق جماعات. إن مثول اتحادات بين 
الناس بمثل هدا التنوع یعطینا شیثا من الامل في آن التواصل الفعال المایر 
للثقاقات اش تبك بالتفاصیل الصفری في حیوات الشعوب لیس ضریا من 
الخیال اليوتويي. بيد آن الناس في الاتحادات الختلطة القائمة علی الساواةء 
مقارنة بممارسات الثقافات المهيمنة على الثقافات التايعة. لدیهم دوافع قوية 
لكي يتفهم بعضهم بعضاء وكذلك للتواصل بعضهم مع بعض من أجل تعميق 
وتعصيد التفاهم بينهم. أمثال هؤلاء الناس يلزمون أنفسهم بأساليب للحياة: 
حيث إعطاء المهلة للمرء لكي يصل إلى رحاب الآخرء وكذلك إفساح المجال 
لاختلاقات الآخر کجزء لا یتجزاً من صمیم نسیج الوجود اليومي, لیس 
مفروضا من الخارج ولا هو یحدث عرضا. وایضا نفترض آن اثناس في 
الاتحادات الختلطة لدیهم الخبرة بالنافع الايجابية لاتحادهم الی الحد الذي 
يجعلهم يفضلون تأكيد ما یظل لا متقايسا في آفاقهم الثقافية النفصلة. هذا 
بدلا من منع الآخر من الدخول في حياتهم ومشاعرهم الحميمة. ولا شك في 
أن الأفراد الذين يعيشون أو يعملون بنجاح مع آخرين مختلفين ثقافيا هم ذوو 
مهارة عالية في التواصل» يصنعون استخداما آمثل لفرص الشاغل التفا علية 
العابرة للثقافات. یضع النظور النسوي بعد - الاستعماري في بژرته الساطعة 
هذه الحقائق التفاعلية. عاملا على تفكيك ثنائية النماذج الإرشادية للأنا - 
الآخر. حيث يطرح كل من الطرفين دعاوى من أجل الاستبعاد المتبادل أو من 
أجل عالمين متساويين لكنهما منقصلان. 

عن طريق العمل الجماعي. يستطيع النسويون إنجاز الكثير في رفع 
شأن التفاهم العابر للثقافات. وسواء ما إذا كانت هذه الجماعات كلها من 
النساء فقط أو تتضمن نسویات ونسویین: فلعل إسهامها الأساسي هو في 
بناء وتقوية شبكات التضامن. إن التضامن مصطلح عتیق؛ طويلا ما ألفه 
النشطاء. وعلى الرغم من ذلك فإن الظروف الراهنة مع الانتقال إلى القرن 
الحادي والعشرين تتطلب أن نعيد التفكير في معائي التضامن وأن نعمل على 
تنهیضها . یحتاج التسويون من الثقاقات المهيمنة ومن القطاعات الأفضل 
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نض مركزية المركز 


اقتصاديا إلى الاتصال عن كثب أكثر مع المشاريع التي ينكب عليها نسوة 
ونسویون من الأطراف والهامش. نحتاج إلى العمل الفعال لکسب التأیید 
ولانضواء الأصوات الآتية من الأطراف من أجل زعزعة وطأة الاستعمارية 
وقوى القمع الأخرى التي لاتزال ترسم معالم خطاب المركز. وليس معنى هذا 
أن خطاب الأطراف لا يحمل معالم تأثيرات الاستعمارية والعنصرية وأشكال 
القمع الأخری: ولكن يعني أنه حين تحاول مثل هذه الأصوات أن تخاطب تلك 
القوى القمعية أو أن تنخرط في نقد ثقافي رائد يطبق أفكارا حديثة؛ Of‏ 
ثمة رباطا متینا پربط بیننا جميعاء علی الرغم من الاختلافات بیننا . والامر 
متروك لنا نحن لكي نتعرف على المركزية التي يمثلها هذا الرباط (الآخر) وأن 
نبذل الجهد في مساعدته على أن یَحتل موقعه الشرعي الذي تأخر طويلا 
آخرء بل فقط زعزعة مفهوم الحداثة وإزاحته من عرشه التصوري وتبني 
طرق بديلة للعلاقات وللمعرفة لا تعود تستبعد من «الموطن!*) واقع أمريكا 
اللاتينية وواقع آسيا وأغريقيا والشعوب الأخرى المهمّشة ثقافيا. 

وإني لأعتقد أن النسوية الغربية من دون تبنيها لمنظور بعد - استعماري 
انفتاحي لا يمكنها أن تصل إلى نقطة النضج في عصرنا هذا الذي هو عصر 
المخاطرات العالمية العابرة للقوميات والذي يحمل معالم هجرة الشتات. وإذا 
تبتت هذا المنظور, سوف تنأى بهوياتنا عن التصور الكلاني للثقافة ونصل إلى 
النقطة التي نرى فيها أنفسنا موضوعات للاختلاف الثقافي. يحتاج الغرب 
إلى أن يتعلم كيف يخرج من إسار خطاه الاستعمارية ويبدأ في مواجهة واقع 
البيئة التابعة له وثقافات الشعوب التي حرمها من حقوقها ولايزال يعمل على 
حرمانها . إنه تحد عسیر مطروح آمامنا لکنه لیس مهمة مستحيلة. ولهذا 
يتواصل الكفاح. 


سس سس سس سيج بي و بي لوج ب ا ê‏ لي ردق الا _تهمادنة: أو الت كانت 
(6) تقصد الکاتبة من الوطن آو الوطن 130706 واقع ثقافتها الفريية الاستعمارية. آو التي کانت 
استعمارية وينبغي أن تصبح بعد - استعمارية لا ترفض الا خر ولا تعتبره تابعا آومهمشا. [الترجمة]. 
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عالميا: 
توسيع حدود الخيال 
لورين كود 


أناقش هنا بعض التساؤلات 
الإبستمولوجية التي تثيرها مشروعات 
محاولة التفکیر تفکیرا عالیا, وذلكك 
في ضوء استحالة تاکید تمائل العالم. 
وعن طريق قراءة مقال لتشاندرا تالبید 
موهانتيء ألقي الضوء على إحصدى 
استراتيجيات الإبحار في مشروع: بيئي, 
من هذا القبيل. وأختم حديثي باقتراح 
مفاده أن حدود الشمال - الجنوب بين 
كندا والولايات ا متحدة الأمريكية قد ولدت 
بضعا من مسائل الفيرية الثقافية التي لم 
نعترف بها بعد. | 
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Me 
«مانتمسك بأنه يمثل‎ 
طبيعة المعرفة, ليس متحررا‎ 
من الثقافة, بل يتحدد ويتعين‎ 
با منهجيات والعطینات التي‎ 
2 تجيزها الثقافات المهيمنة»‎ 


أوشيليا شوته 





نقض مركزية المركز 


إن الشعار «شّكرٌ عالميا وتَصرفٌ محلیا» لشعار ملهم للنسوية الفريية. 
ويمثل تحديا في الأسئلة الإبستمولوجية التي يطرحها. إنه وليد التفاؤل 
واليأس. ما يمنحه من تفاؤل تتجلى آفاقه في التأثيرات التحولية للمشاريع 
التحررية التي تقع داخل نطاق المعرفة المحلية المسؤولة (بحدودها القابلة 
لأن تکون موضع تفاوض). وفي خيال الممارسين. وفي قدرته على الامتداد 
إلى أمكنة أقل اتساما بسمة المحلية. تحمل الإنجازات المحلية تعزيزا 
وصقلا للمعارف التي تمدنا بها الممارسة: إنها تقوي أو تعدّل مضمون 
الفاهیم الحاكمة للعدالة والحق, تشي بتفاوژلية في مصلحة الجال العالي 
للنسوية. ومع هذا تبقی مخاطر الفامرة لی ما هو آبعد : مفامرة اقتعام 
أقاليم - خطابيا أو جغرافيا أو ثقافيا - حيث نجد المنظرين والناشطين لا 
یعرفون ما یتحدثون عنه. وحیث اليقظة في مواجهة ال مبريالية العرفیة 
والاستعمار التجدد الزام ثابت. لذلك تکون التشاژمية في الفالب آمرا 
جيدا حبن یبدل النظرون/ النشطاء مواقعهم. یحاولون |عادة تمثیل آدوار 
النجاح المحلي على الصعيد العالمي؛ یواجهون ضیق حدودهم. ویأسهم من 
عدم القدرة على الانتقال إلى مسائل أخرى شبه محلية وتأثيرهم فيما 
وراء الخيال الذي يمكن معرفته على المستوى المحلي. مثل هذه الأفكار 
مغروسة في الشعار «فكر عالميا وتصرف محلیا». الذي رفعه المؤتمر 
الدولي للتخصصات المعنية بالمرأة في آدیلید ۸۵612306 في العام ۰1996 
حيث تراوحت المناقشات بين اليأس والتفاؤل. 

ET‏ مؤتمر «الجمعية الفلسفية الأمريكية git (A.P.A)‏ عقد 
في العام 1997ء طلبت شعبة المحيط الهادي من المشاركين في ندوة 
«النسبوية الثقافية والنسوية العالية». عبر خطابات الدعوة الموجهة 
إنيهم: أن يعالجوا «المعضلة البادية التي تطرحها المتطلبات المعيارية 
للنسبوية الثقافية حين تتصادم مع العقيدة الآخلاقية التي يتمسكون 
بها بشأن ما هوعدل وحق» (التشديد من عندي!*)؛ وأن یقترحوا 
هذا إكثارها من تقويس بعض الكلمات في السياق. وجميع الأقواس في متن هذا الفصل من وضع 
المؤلفة, وواردة في الأصل الانجليزي. كذلك تميل كثيرا إلى ضم كلمتين بينهما شارطة ليصنعا كلمة 


واحدة آو معنی متمیزا . ویضاعف من تعقيد أسلوبها وصعوبته ميلها إلى الجمل المطولة من ناحية؛ 
ومن الناحية الأخرى الحديث بالتشبيهات الاستقرابية آو الجازية کأنها الأمر الواقع. [الترجمة]. 
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كيف دفكر تفكيرا عاخيا: توسيع حدود الخمال 


«نموذجا نظريا» مستجدا للمواجهة التهديد الإمبريالي الثقافي المتضمن 
في «الاستراتيجية العالية التفاگلة للمقارية النفعية... التي تدعمها 
العقلانية الأخلاقية». يلح هذا التهديد إلحاحا خاصا على حياة النساءء 
حيث الالتجاء إلى النسبوية الثقافية يزعم مناعة محلية في مواجهة 
النقد العالمي: كما في تحذيرات أصحاب النسوية الغربية البيضاء 
الموسرة ب «التراجع» عن إدانة ممارسات تفرض تدهور وضع الأنثى 
واستغلالهاء في المنزل أو خارجهء وهو ما يختلف تماما عن «عاداتنا 
وتقاليدنا». ختان الإناث مثال واضح - بل هو استشهاد صارخ - 
للممارسة الراسخة محليا التي تخرق مبادئ النسوية (الغربية)» وبشأنه 
نجد أن التعبير المكرور المبتذل «لحم إنسان سم لإنسان آخر» يصعب 
ضغطه ليزعم براءة سياسية. 

وأنا أفترضء في هذه المناقشة, الحاجة الملحة لمعرفة من الذي 
يوضع «معتقده الأخلاقي الذي يشدد في التمسك به» على المحك 
في هذه المساجلات التي تخترق الخطاب السياسي الليبرالي عن 
التسامح. ولكني لا آفترض, ولا حتى بصورة ضمنية (على نحو ما 
يبدو سؤال الندوة المذكورة). أن الهدف هو الهروب من التسبوية 
الثقافية. على الرغم من طبيعتها المثيرة للجدل. وإذ نقرأ التفاؤل 
العالمي بوصفه مشروعا لإحراز الحد الأقصى من التجانس 
(الاقتصادي - الاجتماعي) وكفاءة الإنتاجية المادية بشكل موحد 
عبر الوارد العالية البشرية و«الطبیعیة». فاني آعتبر هذا التفاول 
متواطتا حتما في تعزیز الا مبريالية الثقافية. وبالتالي في تطعیم 
حدود الخیال العرفي بالیقینیات الذاتية للعالم الوسر. لني آضع 
تخطیطا نظریا للتفاوض من داخل الاختلافات التي تتخنها النسبوية 
الثقافية والنسوية العالية منطلقات لهما باشکال مختلفة: إنه نموذج 
بيثي نعتمده لأنه بارز علی مستوی العالم في توسیع حدود الخیال (آو 
الخيالات) تجاه الحساسية المحلية المستجيبة والمسؤولة, سواء كانت 


قريبة من «الوطن» أو بعيدة عنه. 
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دقض مرکزية الرکز 


إن استهداف أسئلة إبستمولوجية على طول خط طيف العالمي/ 
المحليء إنما يثير أسئلة عفى عليها الزمن بشأن النسبوية مقابل 
المطلقية. وفي قمة أوان الإمبريالية الثقافية مسادت خراقة مفادها أن 
التبادل الحقيقي بين المحلي والعالمي كان ممكناء مسادت على الأقل 
في مراكز القوة الاس تعماري ة. وبالتالي كانت مهيمنة على الأصوات 
السموعة في تلك السائل. کانت العارف المنتّجة والصوابية الماثلة 
جمیعها عليمة بمفاهیم للحق والعدل تزعم عمومیة: کانت الرسالة 
الاستعمارية هي مد نطاقها لتصل الی الأقالیم غير «المستنيرة»» حیث 
سيتم بموجب ذلك الاعتراف بهذه المفاهميم كحقيقة واضحة بذاتها. 
وكانت إشراقة العلم الوضعي التجريبي في ذرا القوى الاستعمارية 
تعزیزا لذلك النموذج. ودعمت الصلاحية الكونية العامة البادية في جل 
العلوم الطبيعية من قدرة العلم علی الزعم بمواعمته عالیا. وبالتالي علی 
أن یشرب عرض الحائط بالخزعبلات الحلية. وفي اقترانه بالفرضية 
الأولية الملحة العلم. آلهب الاعتقاد بآن کل الحقائق الحلية - 
أي التي لا تنتمي لى ذلك العلم الفيزيائي - تقيم مصداقيتها على 
قدر ما تبدیه من ۳ يتجاوز نطاق الحدود المحلية فقط. على أن 
ارتباط العلم بالاستعمارية یستحق اهتماما جادا . إن نقاد النسبويةء 
علی الصعیدین الثقافي والعرفي غالبا ما یدعون آن النس‌بوية هي 
الأخرى فرضية أولية لأصحاب الامتیاز الفائق الذین یرون آنفسهم 
في وضع یس تطیعون معه تشکیل هذا العالم بصورة جيدة. متجاوزین 
العوقات الادية. ولكني آعتقد آن هنه الحجة التي یطرحها الناهض 
للنسبوية حجة متلومة. یطعن فیها الاعتراف العارض بأن أصحاب 
الامتی از الفائق هم - علی وجه الدقة - الذین یزعمون آنهم یملکون 
مفاتيح القصة الواحدة الحقيقية. مفترضین آن حدیثهم یتجاوز حدود 
الکان وموجه للجمیع. ويصادرون على استقلال المادة الذي يعزز الوهم 
الموضوعي» ویاسم هذا الوهم توصم النسبوية بآنها لا عقلانية. آولئك 
فقط هم الذین یستطیعون تخیل آن العقائد التي نستمسك «نحن» بها 
هي نواتج مباشرة للعدل وللحق, بألف ولام العهد. 
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كيف نفكر تفكيرا مالميا: توسيع حدود الخمال 


وإذ يزكي هذا استحالة تأكيد التماثل على مستوى العالم» ولا حتى 
تحت اسم التضامن الأختى بين النساء*)ء وبعد كل ما شكل الثقافة 
الغربية من مركزية إثنية ومركزية - ذكورية وطبقية ومركزية - أوروبية 
ومركزية عقيدة الميل إلى الجنس الآخرء وما سوی هذا من «مرکزیات». 
ومع الآثار القمعية الاختزالية للعلوم الاجتماعية النفعية - الوضعية 
التي ثتعاون في تسويغ شرعية «التفاؤل العالمي». فإني أقترح أن 
التفكير العالمي المسؤول لا يتطلب النسبوية الثقافية فقط. بل أيضا 
نسبوية إبستمولوجية مخففة مرتبطة ب «نزعة ارتيابية صحية» (0. 
إني أعمل بمفهوم متقلص للنسبوية ينأى عن منع مقولة «كل شي يصلح 
«anything goes‏ * التي يكيل خصوم النسبوية ضدها الهجمات. 
قدیم الشکل آو الصنع تقیدها مقاومة الوقاشم الادية والاجتماعية 
- الانسانية. ومع هذا یمکننا آن نستعیر کلمات بیتر نوفيك Peter‏ 
obs Novick‏ اللسبوية هي الاعتراف «بتعددية معاییر العرفة. ولنکار 
إمكان معرفة الحقيقة المطلقة الموضوعية الكونية» (1988, 2)167). 
وفطي هذا السياة ق تتجلى فضي النسبوية «تزعتها الارتيابية الصحية» في 
رد قعلها ضد مزاعم عالیة مفرطة وغیر مسوولة. خضع إفراطها 
للمساجلة والمفاوضة بشكل جماعي مع الراعاة الواجبة للخصوصیات 
المحلية والمضامين العالمية. 
(#) الافضل أن نقول التضامن الأختي وليس الأخوي؛ فهسي -sisterly solidarity‏ ولئن كانت غير 
مستساغة قي السمع العريي. فهي من الشتقات الجديدة التي نحتتها النسوية الفريية. وتنتظر 
أن ننجت لها مقابلات عريية. خصوصا أن الأختية - كما سنلاحظ - من مواقع مختلفة في هذا 
الكتاب» وکما هو معروف. من مفاهیم الفلسفة النسوية الهمة. من حیث [نها تتزع إلى اصطناع 
تضامنات بين النساء تحول بين النسوية وبين أن تكون رؤية فردية أو محلية أو خاصة. [المترجمة]. 
(**) هذا الشعار الذي يمكن أيضا ترجمته: کله ماش“ قد صاغه فيلس وف العلم الشهير 
الذي أشرنا إليه في التصدير بول فييرآبند Feyerabend‏ (۱۹۲۲- ۱۹۹۲) فیلسوف التعددية 
النهجية ورائد ما بعد الحداثة والنسسبوية في فلسفة العلوم لیجسد دعواه بأنه لا پوجد منهج 
علمي واحد ووحيد بألف ولام العهد. بل كل أساليب التفكير مقبولة. على قدر ما تفضي إلى 
حلول للمشكلات العلمية ولإثراء المعرفة العلمية بدلا من إفقارها وإنضابها بقصرها على منهج 
واحد ووحيدء تعتمده الحضارة الغربية بوصفه المنهج المميز للعلم الحديث. سوف تذكر الو 
فييرآبند في خاتمة الفقرة القادمة. وهو بشکل عام فیلسوف آثیر لدی النزعة النسوية مادامت 
تبحث عن التعددية الثقافية والنسبوية ورفض الركزية الفريية. [الترجمة]. 
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My -‏ قلة من التسویات اللائي یتخذن مواقعهن في مناطق سيطرة 
الشقافة الأنجلو - آمريكية. یمکن افتراض آنهن یتحدئن عن المرأة حيثما 
تکون, آو من ناحية خری عن نساء «مثلنا تماما». خصوصا وأنه ليس من 
السهل آن نحدد بدقة «نحن,» وهنا» لنزعم تجانسا . وعلی معارضي النسبوية 
افتراض «آننا» جمیعا متطابقات في الهوية. ولأغراض إبس تمولوجية 
یتصادف للظروف الادية - الحلية آن تمارس فعلها في وضع بعض القیود ؛ 
ذلك آن مغزی العالم یتحدد لنا جمیما بالطريقة نفسها؛ و«المعرفة لها معنی 
كوني عام يتوحد إيقاعه» (3). وأنا على أي حال آخذ دعوی آوفیلیا شوته 
مأخذ الجد: وهي دعوى مفادها أن «ما نتمسك بأنه يمثل طبيعة ا معرفة 
لیس متحررا من الثقافة, بل [نه یتحدد ویتمین بالنهجیات والعطیات 
التي تجیزها الثقافات الهیمنة» ( التشسدید من عندي ۰1998 35). ولیس 
مأربي أن أضم شوته إلى قائمة المشاركين في بدعة النسبوية؛ ولكن أن 
أوضح دوافعي. وبصحبة فييرآبند أجد في النسبوية «سلاحا ضد الطفيان 
الفكري» )1987. 19(. 
ومثل معظم الأس لحة. هناك حدود لفاعلیتها . ولنأخذ القائون الذي 
سنته جماعة طالبان في آففانستان. ويشترط أن تكون النوافن. السفلية 
محجوبة تماما بالستائر والنوافد العلوية محجوبة بستائر لا تقل عن 
ست آقدام. کی لا تثير روية النساء مشاعر الرجال. النسبوية التي توجب 
التسامح التام لن تجد آساسا لالادان2. وأظل غیر نادمة في مواجهة 
التذكير بهذاء ليس لكي «نجمل آلاف الطفاة یزدهر طفیانهم». ولکن لأنه 
حتى لو كانت النسبوية - النسبوية الثقافية الحاسمة - تتطرق إلى ما هو 
ضد الحدود الخاصة بها في مثل هذه الظروف. فمن البین آنها أفضل من 
البدائل الإميريالية التي لا تعترف بحدود . وليست النسبوية التي أصدق 
عليها موقعا للتسامح التام: إنها حاسمة ومخففة معا. إن ثناتية النسبوية - 
الطلقية الفاصلة. مع تحذیراتها ضد عجز التسامح أو السكون السياسي 
إزاء اللاحسم, ترتبط تاریخیا بائنواتج الجانبية لوضوعية النزعة العلمویة 
الوضعية. تلك الثنائية تتصب فخا من المفاهيم, تأثیره في الخطاب آقوی 
من تاثیره في المارسة الفعلية. وتطالب النسويات وسواهن من أصحاب 
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الاتجاهات بعد - الماهوية بالانخراط في طقوس للتتازلات التي تصرف 
الانتباه عن الفطنة التأويلية الذكية التي تفضي إليها النسبوية الحاسمة 
المدروسة جيدا والحساسة للمحلية. 

رجع صدی موقفي فیما تصدق علیه لوري شریغ Laurie Shrage‏ 
نصيرة النسبوية. وذلك في کتابها «امعضلات الأخلاقية للنسوية Moral‏ 
ga gitl «Dilemmas of Feminism‏ عمل تأويلي علی نحو صریح. ولعل 
أكثر مكوناته فاعلية في هرمنيوطيقية الارتيابية التي تأخذ حذرها من 
الموضوعية ذات العمومية الكونية والأوصاف المحايدة والأحكام. يقوم 
هذا العمل بشكل أساسي على «المقارنات العابرة للثقافات» التي تمكن 
من «النقد الحاسم» (27 - 26 ,1994 6ع۳۲۵٩).‏ وأعتقد آن النسوية 
في نهایات القرن العشرین یجب علیها آن تعمل في الأراضي الواقعة 
بین الحلي والعالي (ومع ذلك. لیس في متطقة وسطی ولا في السکون 
آو التسامح الذي تتساوی آمامه کل البدائل). یبالغ مناهضو النسبوية 
في تأثرات «النحدر الزلق» للتعاطف النسبوي. والذي نادرا ما يفضي 
منطقه الی الهبوط بصنع - المعرفة إلى أغوار اللاعقلانية غير النقدية. 
ولذاء فأنا أقل اهتماما بحل المعضلة المطروحة أمام المشاركين في ندوة 
مؤتمر شعبة المحيط الهادي في «الجمعية الفلسفية الأمريكية» وأهتم 
أكثر بأن أرى كيف يمكن أن يفيد هذا في إرشاد إنتاج المعرفة والممارسات 
الأخلاقية السياسية. بالعمل فیما بین الحلي والعالي. النسبوى المطلق 
والطلق التسبوي. 

ولکي آصطنع بورة تتمحور حولها تحليلاتي منهجی | ومعرفیا. 
سوف آتقدم بقراءة لقال تشاندرا تالبید موهانتي (1997) «العمال 
النساء (۴) وسیناریوهات الرأسمالية: آیدیولوجیات الهیمنة والصالح 
المشتركة وسيlاسiت‏ llتضnlمCapitalistj Women Workers and‏ 
Scripts : Ideologies of Domination .Common Interests. and‏ 
åy «the Politics of Solidarity‏ عنوان المقال إلى أنه يشتبك 


الدارجة لا يفيد انتماء المرأة إلى طبقة العمال تحديداء بقدر ما يشمل المرأة التي تمارس عملا 
مأجورا خارج المنزل من أي طبقة كانت. [المترجمة]. 
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بتعدد التقافات وبالعالية. ویطرح موطئا للولوج [لی الطالب الناشئة 
عن إلحاح التفكير على الصعيد العالمي» لعدة أسياب: فأنا أقرأه 
كعمل في أفضل أنماط الإبستمولوجيا الطبيعانية. وأستصوب قدرته 
على توسيع حدود خيال قرائه ليس عن طريق التجنيس أو تجميع 
الغريب والمألوفء بل عن طريق التحديد الحذر الواعي للنواتج العالمية 
الس تخلصة من رسم مرهف لخرائط امحلية في مقارنات نقدية 
عابرة للثقافات. تحدد موهانتي مجالا مؤثرا للدليل الذي يبين الآثار 
القمعية للتفاؤلية العالمية. خصوصا بالنسبة إلى عمل المرأة. وأنا أقرأ 
مقالها من حيث إنه يقدم إشارة بيّنة لكيفية المضي قدما في تطوير 
جهاز (یکولوجی(*) فد على قد النظرية مثل هذا الذي أعمل من 
أجل تنقيحه. لم أختر الانخراط في نقد تفاصيل تحليلها هناء ولا 
استجواب فرضیاته النظرية, بل اخترت قراءته خصیصا؛ لأنه مطابق 
لقتضیات تطویر الاستراتیجیات المنهجية من أجل تفكير عالي تۇ 
البيئة الطبيعية. 

وفي مقال لي يستهدف المضامين النسوية للإبستمولوجيا الطبيعية 
لكواين وما بعد كواين (1996 0006).: أتمسك بأن المختبر ليس المكان 
الوحيد ولا هو المكان الأفضل لكي يدرس الإبستمولوجيون المعرفة 
الانسانية «الطبيعية» من أجل تنقيح إبستمولوجيات تستمسك بتواصل 
آوضح في الخبرات العرفية - «العارف الطبيمية» - بافضل مما توضحه 
الابستمولوجیات الأصولية (**) العيارية -الأولانية. واني لأناصر تحویل 
الانتباه إلى كيفية صنع المعرفة وانتشارها في مواقف سوف تترافق معها 
الدعوة الأكبر إلى عنوان صعب المنال هو «الطبيعية». ينصب اهتمامي 
على سبل جمع الدليل التجريبي وعلى الفرضيات المتعلقة بمجال الدليل 
من حيث ما يؤديه في النظريات التنظيمية. دعواي بإيجاز هي أن الدليل 


(#) إيكولوجي أي بيئي. والإيكولوجي 000108 الذي يعني علم البيكة؛ ويعني أيضا البيئة 
الطبيعية. مثل كثهر من المصطلحات المس تجدة التي يكون تعرييها ونقلها بصورتها الأجنبية 
إلى اللفة العربية في بعض الأحيان. أو في بعض المواضعء أفضل من ترجمتها إلى العربية. 
|اكترجمة]. 

(*) أصولي هنا نسبة إلى أصول مبحث الابستمولوجیا التقليدية في القلسفة. فلا یتبادر [لی 
الذهن اي اصول آو اصولیات آخری. [الترجمة]. 
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المأخوذ من مواقع أكثر دنيوية لإنتاج المعرفة يمكن أن يهبنا نقاط انطلاق 
نحو البحث الطبيعاني أفضلء وإن تكن أقل تتميقا من تلك التي يهبنا 
إياها جل الدليل المختبريء لأنه أكثر طواعية في التحول إلى نضد 
سن فيه مسائل المعرفة في حياة الناس وسياسات المعرفة. غير أن 
دليل الحياة اليومية جدا هذا لا يفضي إلى نواتج «وصفية محضة» 
وهي تهمة اعتاد أعداء النزعة الطبيعانية (Kim 1994) Lesia‏ إن 
التوصيفات ورسم الخرائط والأحكام التي تفصل الدلیل عن الضوضاء 
العارضة دائما مشبعة بالقيمة» ناتجة عن محل ما وعن اختيار شخص 
ما أو جماعة ما؛ وهي بالتائيء مثيرة دائما للجدل. الأوصاف الجيدة لا 
تفصح عن نفسها.ء ولا هي نهائية؛ لأن راسب أوصاف الحس المشترك 
المسلم بها تفتي بالتصورات اليومية والمهنية للعالم وکیف یکون. وکیف 
يمكن «لناء أن نعرفه 4. وإذا كانت الإبستمولوجيات الأصولية تعمل 
بتوصيفات خاطئة للمعرفة «الطبيعية» والذاتية المعرفية - وهذا ما أراه 
- فالتوصيفات الأفضل إذن مسألة حيوية. إنها محفزات للنقد الجید. 
المبادئ المعيارية ثطعم خامتهاء وهي أسس نسوس عليها ونعمل. 

في مقال موهانتي آمثلة تطلعنا علیها التجرية. وتخضع لتحلیل 
تأويليء وأنا آخذها کمثال نموذجي للبحث الطبيعاني الحلي الذي 
يستطيع تمکین العارف العالية (في تمیزها عما هو محلي). وفي داخله 
النسبوية الثقافية مصانة حقاء ومع هذا تجعل الاستراتیجیات العالية 
ذاتها نابضة مائلة. محور اهتمامات موهانتسي عمل الرأة» وخصوصا 
الرأة في العالم الثالث. ترسم خرائط الاستراتیجیات والمارسات عبر 
مواقع آربعة توجد فیها الرأة منخرطة في العمل الانتاجي. في النزل 
آو في «الخارج». غرضها تبیان کیف یتم تمثیل عملها وقوتها الفاعلة 
ككادحة, في كل موقع؛ داخل إطار تصوري يكشف أيضا عن راسب 
تصورات «الطبيعي». الذي يطبع الاجتماعي ويطبع القسمة المنزلية 
للعمل في مواقف تختل ف بقدر اختلاف مصانع وادي السيلكون عن 
صناعة شرائط الزينة «ضي ا منزل» في نارسابورء ومواقف المهاجرات 
العاملات في بریطانیا . 
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[ني أستخرج وضعا معرفیا آجده متضمنا في حجة موهانتي» من حيث 
هي مثال لمارسة الابستمولوجیا التطبيعية. نها تبین کیف آن التصورات 
التي نتلقاه | عن العرفة ثاوية في «التاریخ الطبيمي للبشر». وهي جزء لا 
پتجزاً منه؛ تعرض الدور التفاوت الذي تقوم به جماعات اجتماعية مختلفة 
[عدیدة] في تشکیل وتدعیم اقتصاد اجتماعي - سياسي مجنوس الی حد 
کبیر؛ وترفع التقاب عن «الطابع الأيديولوجي لتسق القيمة» الذي یضمن 
هذا الاقتصاد من وراء مثول الوضوعية والصحة الكونية العامة (5). تورد 
موهانتي دلیلا تم تجمیعه برهافة؛ لتبین أن هؤلاء العمال النساء یمکن آن 
یمرفن؛ ویعرفن بالفعل؛ عن آنفسهن وعن عملهن وعن الاسرة وعن النظام 
الاجتماعي والذکورة والأنوئة داخل الصورة الاجتماعية المهيمنة التي تكبل 
إمكان انطلاق الخيال إلى ما يتجاوزها . تقترح موهانتي روابط, وتتطلق 
من عالم عامة الناس لترسم نقاطا تحدد كيف أن «منطق الرأسمالية على 
الساحة العالية العاصرة» (۰1997 28) یستقل نساء العالم الثالث ونساء 
العالم الأول معا . غیر آنها تشدد على أن الطریق الأوحد لفهم الخصوصیات 
الحلية هو آن «نولي الانتباه لاشستراك واختلاف التواریخ العامة. عندنا/ 
عندهم» (28). یمارض مقالها صراحة «الأْ کار اللاتاريخية عن الخبرة 
الشتركة والاستفلال آو صلابة نساء العالم الثالث وما بين نساء العالمين 
الاول والثالث وهذا یسهم جمیعه في تطبیع القولات العيارية للنس‌وية 
الفربية من الأنا والآخر» (28). وهكذا تعمل موهانتي بحذق وبراعة داخل 
النسبوية الثقافية والنسوية العالمية» من دون أن تسلم بقوة خطابية متجانسة, 
ولكن تبين كيف أن النسبوية في فعاليتها الرهيفة إزاء الفوارق عبر الحدود 
تستطيع رسم خريطة للمعارف المتفاوتة لتؤسس الروابط وصلات القربى 
والعمومیات. ولا تکون آبدا مطلقة بل قابلة دوما للتفاوض. ۱ 
إنها عملية إطلاع علی العرفة. والعارف التي تنتشر في هذه العملية . 
تفتح الباب لقارنات مطلعة ونقد علیم. من الناحية الابستمولوجية 
ومن الناحية الأخلاقية - السياسية معاء عبر هذه الروابط التي لا هي ١‏ 
استيعابية ولا هي انشقاقية. تبين موهانتي كيف أنه. مع اختلافات الواقف . 
الحلية. «یتم تعریف النساء بعلاقتمن بالرجال والاقتران الزواجي» وان : 
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العمل «يؤسس على الهوية الجنسية. في تعريفات عينية للأنوثة والذکورة 
والميل إلى الجنس الآخر» (12). إنها تخرج بدليل دامغ لتبين» مرة أخرى 
بشکل مخالف. «استفلال آجساد النساء وکدحهن لتوطید أحلام عالية 
ورغبات وأيديولوجيات للنجاح وللحياة الطيبة» (10). إن رَسَمَ موهانتي 
لتلك الخرائط «يصور بدقة العلاقات التبادلية بين الجنوسة والعرق 
والإثنية وأيديولوجيات العمل التي تموضع النساء في سياقات استفلالية 
معينة» (11). إنها تفضح أطر مفاهيمية تجعلنا «نستطيع تفهم المواراة 
النسقية للأعمال المنزلية» (21). وتقرر أن النساء يُقَولّبن في داخل... 
هويات تعرفهن... بأنهن لسن عاملات» (14). العرضية وإمكان الاختلاف. 
والذرائعية المحلية لتلك التعريفات «التطبيعية» للعمل والعاملات تنيثق من 
تحلیل موهانتي. برفقة آثار الجهاز الأيديولوجي المعقد الذي يجند لدعم 
بنيات استغلالية تزدهر على أكتافهن. 

تتواتتر هذه الأقاصيص التي تمعن في التفاؤلية:؛ بقدر ما تمعن 
في التشاؤمية. تؤكد موهانتي على «محنة النساء العاملات الفقيرات 
وخبراتهن في البقاء وفي المقاومة؛ من أجل خلق أش كال تنظيمية جديدة 
لكسب لقمة العيش وتحسين حياتهن اليومية... وهذا يمنح إمكانات جديدة 
للكفاح وللفعل» (23). وتومئ الخرائط التي ترس مها إلى منهجية مقارنة 
تقوم علی «مرسی جفرافي» وهي تعتقد آنها منهجية تبین لنا آن «الحلي 
والعالي یتواصلان حقا. من خلال علاقات التسوازي والتقابل, وأحیانا 
الميسل إلى التقارب... وهي علاقات تضع النساء في مواقمهن کعاملات 
بشکل یختلف آو یتماثل» (6» وتغدو هنه التماثلات والتباینات الخطوط 
التقاطعة للتقویمات النقدية للمعرفة التداولة التي تهجر الاستتباطية 
من أجل نسبوية استقرائية ل*) معتبرة. رهيفة للتفاصیل بقدر ما تتجنب 
الاختزالية؛ لكي تناصر تعددية التحلیلات والناهج. 
(#) الاسستقراء والاستتباط یمتلان النهجین آو اسسلوبي التفکیرالتقایلین. الاستتباط استدلال 
هابط يبدأ من مقدمات کبری في الذهن لیهبط منها الی نتائج صفری تلزم عنها . آما الاستقراء 
فهو العکس یبدا من وفائع جزئية صغيرة لیخرج بتعمیمها في قضية کیری. الاستنباط خروج من 
الكل الی الجزء؛ لذا لا يأتي بجدید, لکنه يقيني, فٍذا کانت القدمة صادقة فلا بد من آن تکون 


النتائج صادقة. آما الاستقراء فهو العکس یخرج من الجزء الی الکل, فتحمل النتيجة آکثر مما 
حملت المقدمات, ولا يمكن آبدا آن یکون یقینیا . [الترجمة]. 
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هكذا يساهم مقال موهانتي أيضا في مشروع نظري أكبر يبين أن 
النسبوية في مقابل المطلقية. من حيث هي اطار [بستمولوجي تنظيمي. 
ثنائية مفروضة أكثر من أن تكون «طبيعية». وعن طريق الأمثلة المضادة 
تبين لماذا يكون العمل داخل قيود هذه الثنائية مناؤتا للمناقشة المعقولة 
«لما هو عدل وحق». ولماذا يكون اختيار أي «طرف» من طرفيها يستهل 
طريق السقوط إلى منحدر الظلم. وعلاوة على هذا تكشف دراساتها 
عن التفاؤل العولمي باعتباره واحدا من طرق نحو العدالة والحق ولعله 
الطريق الأقل قابلية للتطبيق: وذلك على وجه الدقة بسبب من اختزالیته. 
التى لا تتطلب أية حركة تتجاوز حدود الخيال الضارب بجذوره ضى 
إمبريالية الوهم بالتماثل مع الذات. وذلكم هو أمضى اللمحات النقدية 
في المقال. 

أما في البعد الإبداعي للمقال فرسوم الخرائط تلك مماثلة لسرديات 
المناطق - الحيوية (*) التي هي جزء لا يتجزأ من المراجعات المجازية 
للإبستمولوجيا المصبوبة في قالب إيكولوجي. مثل هذه الإبستمولوجياء 
الخطاب البياني (**) للتمکن والهيمتة الذي یستمسك بثنائية النسبوية 
- المطلقية في المكانء كأنه الرقيب المتمكن: الخطاب البياني الذي 
ع_ هك eee‏ 
(#) القصود پسردیات الناطق الحيوية آو الناطق البيولوجية 0277/76 010۲6810021 نتاج 
عمل مؤسسة دولية عابرة للقومیات تتشط بشکل خاص في آمریکا الشمالية, وتهدف إلى 
تصنیف ودراسة التنوع البيولوجي علی سطح الارض, من حیث علاقته بالبشرء وسبل الحفاظ 
الس‌تدیم علیه؛ حماية للبيئة. وبالتالي لسلامة مخططات التتمية. لا تقصد هذا العني بنصه 
وقصه. بل تشبیها استقراییا . وعلى أي حال لیس هدا التشبیه من ابتداعها. LS‏ شارت 
ضمنا. مسبقها جیم تشيني وتحدث عن اختلاف النظومات القيمية بین الجماعات البشرية في 
الأخلاقيات بعد - الاستعمارية بأنها الأخلاقيات, کأنها سردیات الناطق الحيوية. مما یرتبط 
بما یسمی الأخلاقيات البيئية. |المترجمة]. 
(ae)‏ 4.5 10600110 تعني بلاغة. ولکنها في الفلسفة الراهنة باتت تستعمل کثیرا بمعتی 
«خطاب». بحیتث یمگکن القول ان هناك مصطلحين يستعملان owl‏ یمعشی خطاب: الأول 
۳6 وهو الأساسي والأكثر شيوعاء أما الثاني 442 cil rhetoric‏ بات تعمل 
أحياثا لا بمعنى البلاغة حرفياء بل بمعنی الخطاب البلیغ, آي خطاب علی مستوى من الحرفية 


والتقنين والتخصصية. مما يعني أن 112610110 تشير إلى خطاب أرقى إذا صح التعبير. وفي هذا 
الاستعمال للمصطلح وضعنا له مقابلا عربیا: «الخطاب البيانی». [الترجمة]. 
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يدعم حلم (ولنقرأه: كابوس) التفاؤل العالمي. تلعب سردیات الناطق 
-الحيوية دورا بنائيا في التفكير الإيكولوجي لأنهاء بتعبير جيم تشيني 
Jim Cheney‏ ترسو علی آساس الجغرافیا. ولیس علی آساس السردية 
الخطية للذات التي تتخذ شکلا ماهویا؟ (۰1989 126). إن سرديات 
الناطق - الحيوية ترسم خريطة للعلاقات الایكولوجية الحلية عن 
طریق کشف الشروط. الفيزيقية والخطابية معا. التي تدعم و/ أو 
تهدد الحياة البشرية وفاعلیتها داخل خصوصیات الوائل والسسات 
والناطق والبیثات والجتمعات. وعلاقاتها التداخلة التي نتتبعها علی 
انفصال ونرسم معالها . وتتمثل صلابتها في رهافتها السياقية - في 
قدرتها على عرض الظروف الجينيالوجيّة *)(مواطن القوة) في صنع 
العارف وانتشارها - وعرض الظروف الماثلة عبر المناطق المتاخمة 
والناطق الأبعد . آما مخاطرها فقي اجتذاب ضیق أفق التفکیر وتخاطر 
بالانبشاق عنهء شأنها في هذا شان كل خطاب محلي: نها تخاطر 
بالتصديق على الرومانتيكية والنرجسية الجمالية. سرديات موهانتي 
تتفادى هذه المخاطر. حين تشير إلى التفكير الإيكولوجي الواعد. 

بالتركيز على تفاصیل الذاتیات والاپدیولوجیات والمارسات والقیم. 
وعلى الروابط والقواصم التي تفصل وتربط بينها.ء پیتعد التفکیر 
الإيكولوجي عن الأنا - وحدية الفردانية التي تأتم بها الإبستمولوجيات 
والأخلاقيات في التيار الفلسفي السائد . وفي حين تقبل فرضيات 
التماثل المتجانس ذلك المعتقد الذي ذكرته أنا فيما سبقء. أي أن كل 
ماهو محلي يمكن أن يقوم بوظيفته ليحل محل ما هو عالمي: فإن 
التفكير الإيكولوجي يحترم الحدود. غير أنه يتحمس لعبور الحدود 
(*) کان علم الجینیالوجیا 86016210118 في آصوله یماش ما آسماه العرب علم الأنساب. فهو 
العلم الباحث في أصول آنساب العائلات وتسلسلها . ریما باتت له بعض الاستعمالات البيولوجية. 
ولكن منذ ظهور علم تاريخ oly eng ISAM‏ انسحبت الجینیالوجیا علی الأفکار. وباتت فرعا من 
البحث یعنی باصل الفکرة والی اي شيء تتسب. وکیف کان تساسلها التاريخي حتی وصلت |لی 
الوضع الاثل؟ وباتت الجینیالوجیا آحد آسالیب البحث القلسضي الحدیث العتبرة. بفضل فلاسفة 
نذكر منهم الرائد فردريك نیتشه. وایضا میشیل فوکو. [الترجمة]. 
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في اهتمامه بتفهمم الصلات. معترفا بالتمزقات. وینقل العاني عبر 
الاختلافات الحلية نقلا مسوولا لیحافظ علی العنی ویمد نطاقه في 
الوقت نفسه. 

مجمل القول إن دراسات موهانتي لعمل المرأة تمنح قراءهاء بعد 
کل شيء. سبللا لتخیل كيفية التفکیر والفعل محلیا وعالیا معا. وعلى 
الرغم من التشاومية التي سادت مناقشتي هنا. فان مقصدي. آیضا. 
آن آهیب بضرورة التفکیر العالي. تسهم القارنات الحلية - العالية 
إسهاما حاسما في الانعکاسية التي تمیز التفکیر في آواخر القرن 
العشرین. وتسلط الضوء علی العرّضية والفرابة في ما هو مألوف 
ومحليء وحتی وهي تفتح [مکانات لم تصبح بعد موضوعا للتفکیر 
فاٍنها تتواری بفعل افتراضات وممارسات محلية راسبة. وحتی آدق 
أشكال التفكير في المحلي وأكثرها تفصیلا تخاطر بفقدان استبصار 
آثارها القمعية, وکیف آنها غالبا ما تکون. فسي واقع الأمرء عالمية 
في توجیهها لقواها نحو الاستفلال. وهکذا یکون التفکیر العالي 
جوهریا لنفهم کيفية الحفاظ علی السلطة والامتیازات من جانب 
الشركات والأنظمة والعمليات والأجندات التي هي بلا جدال محلية 
خالصة. تذكرنا غان Jean Grimshaw g es,‏ ب «الآثار العميقة 
علی حياة النساء» من جانب «الشرکات متعددة الجنسية التي هي في 
العمادة قصية نائية عن خبرة الحياة اليومية» (1986.102). یجب 
تتبع واستجواب هنه الثار في الأدوار الاقليمية واسعة الاختلاف 
لتلك الشرکات. 

ان السردیات الاقليمية - الحيوية السولة تتمتع بتعدد الناحي 
وبالنقد الذاتي, لا واحدة منها تبرز کخبر نهاشي آوحد . ومن ثم فان 
تركيزي على تحلیل موهانتي لا يعطي الا تخطیطا عاما لكيفية عمل مثل 
تلك السرديات. وإذ تنبني من کش وف مشاریع عديدة. قانها مستمرة. 
مفتوحة لإعادة التقويم المتواصل؛ متأهبة لاستهداف المراجعات التي 
تتطلب كشف التنافر. ليس الهدف تركيبا نهائياء ولا هو التقارب في 
نهاية المطاف. بل هو تمهيد الأراضي لسرديات أفضل يمكن اتخاذها 
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في العودة إلى الموقعء وإعادة بناء الموقع إذا لزم الأمرء ولكن من دون 
إيقاف الفعل في الوقت نفسه. إن استخدام هذه السرديات كفرضيات 
یظهر فعالیاتها ویظهر قصورها . ویمکن آن یبدو کمطلب غیر معقول. 
بيد أن الخاصية التجريبية المستجيبة للأدلة لمثل هذه «الممارسة عميقة 
1gé3 (Heldke 1992) «sail‏ على إمكانيتها 2. 

إن النسوية العالمية عند موهانتي تتجاوز حدود التنظير للاختلافات 
بین «النساء» وفي وسطهن وداخل عوالهن. وتعمل. آیضا بشکل مختلف. 
منطلقة من «سیاسات الاختلاف» في التأکید علی القیم والسلطة والعاني 
داخل مواقع انتظمت في ش كل تراتب هرمي. مواقع ذاتیات العامل و/ 
آو الستهلك . وباقتفاء خطی بارنت 1327166 وکافانا ۰2۷27221 ترسم 
خراط الساحة العالية عبر آربع «شبکات» متداخلة: بازار الثقافة 
العالميةء والسوق التجارية العالية. ومکان العمل العالي. والشسبكة الالية 
العالية (1997, 10). في کل منها تعمل آیدیولوجیات الذكورة والأنوثة 
والجنس علی تأبید الحرمان النفسي والاجتماعي للنساء. هذه الرسوم 
الخرائطية التي تتسم بسمة إيكولوجية أولية بدائية تتبع عددا محدودا من 
الخيوط عبر الممارسات والأيديولوجيات للكشنف عن شبكة عمل الفواصل 
والروابط. کلیهما یمارس الفعل بشکل جزئي. غیر آن قوته التفسيرية - 
ریما - تکون مرنة بما يكکفي لتمتد الی ما یتجاوز حدود صورها الخيالية 
التي تکونت مبدئیا . 

إنني أتصور إبستمولوجيا قدت على قد البيئة الطبيعية. وسوف 
تعمل بش كل مماثل: لا يمكن أن تسفر عن مجرد ترسيم عشوائي 
لخرائط غير مميز يهدف إلى تسجيل كل المعروف عن موقع محلي 
معين. وهي بهذا لا تكون قبل وقوع الواقعة محايدة إزاء ما تبحث عنه: 
فرضياتها وأطر مشاريعها - سياقها للاكتشاف وللتبرير - مفتوحة 
على السواء أمام الفحص الدقيق. وبينما ترسم موهانتي خرائط لعمل 
المرأةء وأسواق استغلال العمالة والفقرء ثمة ترسيم آخر للخرائط يكون 
قد بدأ من مکان مختلف. بيد آن الإقرار بمثل هذا يستدعي النقد 
فقط من جانب المنظرين الذين يعتقدون أنه يمكن أن يكون ثمة أجندات 
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متحررة من الاستعلام. في هذا المشروع التنقيحي لا نهدف إلى أجندات 
متحررة من جمع الأدلة ومن التأويل. غير أننا حين ندرك أن الدافع 
المحرك للأجندات هو البحث والاستقصاء فإن هذا يلزمنا بالحذر 
من السماح بترسیخ هذا التخطیط. وتشکیل حدود صارمة, حیث انه 
یکبل حدود التساول علی قدر ما یتیحه. وواحد من التحدیات النهجیة 
یتمثل في الحفاظ علی التساژلات مطروحة علی «خط السیر». وفي 
هذا نجعلها مفتوحة مع المفاجآت التي يمكن أن تتحدى الأجندة أو 
تزيحها جانبا. 

إن ما أحببته في جدول عمل موهانتي هو طريقة التساؤل؛ تموضع 
صوت التسائل» وکیف يدع الدليل يتحدث - على الرغم من أنه لا يدع 
الدلیل یتحدث بأسلوب ساذج آو من دون مجادلة, ولا هو يدفع الدليل 
Leds‏ [لی صنادیق جاهزة. نها أجندة تفترض الستمع السژول. وتقترح 
روابط ووقفات قصيرة من الآخرين. وتتطلب اليقظة لواجهة دفع 
الحدود إلى آماد بعيدة. حتى لو كانت حدود المعرفة الخيالية. وقد يبدو 
هذا مثل تحذير يأتينا من الحس المشترك. بيد أن مثل هذا الاستماع 
اليقظ الحذر لا يمثل خاصية تميز الاس تراتيجيات النفعية للتفاؤل 
العالمي» التي تظهر قدرا ضئيلا من الاهتمام بالآثار الایکولوجية. سواء 
كانت محلية أو عالمية: حَرّفية أو مجازية. مثل هذه الآثار تددخل في 
نسيج النموذج الذي أقوم بتطويره: إنها تقيم الحجة بقوة وفعالية ضد 
الإمبريالية الثقافية. 

وما الذي يمكن أن تفعله هذه الأفكار لي أو «لنا». من أجل إتاحة 
الحدیث عن آنشطة. من قبیل آنشطة طالبان التي تشريك بعنف هذه 
الصورة المحمودة5 من الصعب الاعتقاد أن «نحن» و«هم» نس تطيع 
الدخول في حديث غريي يضم الهنود الحمر لنولد تفاهمات عابرة 
للحدود یتطلبها التفکیر العالي. ناذا قد یرغبون هم قي تبریر آفعالهم 
لنا؟ بید آن الحدود أقل صرامة مما تبدو. هناك تواصلات لافتة بين 
[ضفاء السمة الجنسية علی النساء - «الولع الهستيري بأجساد النساء» 
gil - (Foucault 1978. 104)‏ يغذي تحریمات طالبان. وبين المنزع 
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العالمي نحو إضفاء السمة الجنسية على حيوات النساء وعملهن الذي 
تورد موهانتي تفاصیله (8, وحتی في ثنایا توثيق موهانتي لعمل المرأة 
الخقي والفقر الدقع, تتمسك بتردد - آنا آحییه - في الزعم بعالية 
الحقائق الأخلاقية - السياسية وصرامة الوقف الأخلاقي. ولکن هل 
يصل هذا التردد إلى حدوده بالإشارة إلى مثل تلك الأشكال من التطرف5 
يجب أن تكون الإجابة نعم» ولا. نعم بسبب قسوة تحريماتهم. وأهوال 
الرجم حتى الوت. واستحالة مجرد تخیل استراتیجیات للمقاومة كتلك 
التي تصفها موهانتي قي مواضع محلية آخری. ولا» بسبب التواصلیات 
التي یمرفها جیدا منظرو النسوية. وما بعد الاستعمارية؛ لیس فقط في 
آماکن قصية من العالم. لکن آیضا في محلیات محلية جدا حتی پیصعب 
تخيلها بارتياح. ولاء لأن هناك آلیات عالية. مهما كانت قواها محدودة: 
التتظیمات القادرة علی الضقط - غالبا بنجاح - ویجب علیها آن تکون 
في مکان ما وتفکر عالیا؛ مهما كنا «نحن» ستنظر إلى فعاليتها نظرة 
تفاؤلية أو محبطة. أنا أتذكر, إذن: الوقوع في أحابيل المعضل الذي 
حدد آطر الندوة: الاقتتاع بأن ثنائية النسبوية - أو - المطلقية لا تمثل 
الا حاجزا في وجه الساجلة النتجة. غیر آن ثمة اقتناعا ایضا. یبدو آن 
موهانتي تأخذ به. وهو آنه حینما تتعرض التفاوّلية لاختبار عسیر. فان 
الیأس العنید لا یمکن أن یکون استجابة «لسیاسات الاأمل والتضامن» 
التي نتمیز موهانتي بالوجود في غمرتها. 


حاشية 

أعود إلى شعار «فكر عالميا» لكي أختم حديثي بملحوظة تتعلق 
بصوت التسائل هذا - وهو صوتي آنا . آکتب من أجل مؤتمر فلس في 
في الولايات المتحدة الأمريكية بوصفي ناطقة بالانجليزية الكندية. 
وبالتالي بوصفي عضوة في نقاغة وفي مجتمع. غالبا ما ییدوان للعالم 
الواقع خارج آمریکا الشمالية. کآنهما لا یتمیزان عن ثقافة ومجتمع 
الولایات التحدة الامريكية. وجدت نفسي في موضع غیر مریح. على 
الجانب «الآخر» من حدود الشمال - الجن وب الختلف عن الجانب 
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نقض مرکزية اخرکز ‏ 


الذي تشير إليه أوفيليا شوته (1998). آتحدث لفة التعلمین البیض 
في الولايات الأمريكية بطلاقة تجعلها کأنها لغتي الأم. تقریبا في کل 
موضع (علی قدر ما لا آجاهر بأنتي «من خارجها» آو «من حولها»)- 
وتحدیدا بسبب من طلافتي الکاملة - تقریبا في اللفة. يصعب تبیان 
«الغيرية» التي تكبح حديثي عن النسوية العالمية؛ وهذه الطلاقة 
الثقافية واللغوية تجعل الإشارة إلى الاختلافات» والصياغات بشأنهاء 
تبدو مجرد تکلف وتصتّع. ومع هذا لا يفاجئناء فيما أعتقدء أن هذا 
المغزى للغيرية يقتحم بإصرار خطابات النسوية العالمية» التي تحمل إليٍّ 
لكنة أجنبيةء لكنة لغة تطمر يقين موضعي لا يمكن أن أساهم فيه. . إنها 
تعارضات لا يدركها الحس من ظواهر الأمور. وتبدي مقاومة. حتی في 
مجرد تسمیتها باسم «عابرة للثقافات». لدرجة أن الجهاز الفاهيمي 
للتعامل معها صعب التال. |نها لا تصنم ذلك الاختسلاف اللافت 
بمس‌اندة الظلم. کما تفعل الاختلافات التي تتولد عن اللون والعرق 
والطبق 8 والجن س والعمر والقدرة؛ وفي کثیر من الظروف لا تصنع 
اختلافات ملحوظة علی الاطلاق. وهکذا مرة آخری نجد آن جذب 
الانتباه لها مدعاة إلى الاصرار العجول علی آن التماثلات طاغية. حتی 
آنها تمحو آي اختلافات؛ وآن وضعها في قالب «عبر - الثقافات» هو 
بالثل مفالاة. [تها غالبا ما تکون مجرد تغایرات في الوتيرة الثقافية آو 
الإيقاع الثقافي آو النبرة الثقافية؛ وفي آحیان آخری تهیب بالانقسامات 
العميقة في التاريخ التي جعلت كلا من هاتين الأمتين علی ما هي علیه. 
محلیا وعالیا معا. 

إن الشفافية الواضحة التبادلة في الحوارات النسوية الكندية - 
الأمريكية تخلق انطباعا بأنه لا وجود لثل هنه الانقسامات. حیت «اننا» 
جمیعا نواجه السائل عینها. ونتمسك بصلابة بالعتقدات الا خلاقية 
عينها. غير أن الأمورء من الناحية الفینومینولوجية. لا تجري في وهاد 
منبسطة على هذا النحو. وأعتقد أن ثمة مغزى لكوني لا أستطيع 
تحديد هويتي كجزء من ثقافة ومن أمة تعد لاعبا على المستوى العالمي: 
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كيف نفكر تفكيرا مالميا: توسيع حدود الخبال 


إما لأن هذا يسبب انزعاجا أو لا يتفق مع الرضا عن النفس. لست أحيا 
أو أفكر داخل صورة تخيلية لمجتمع لا شك في أنني؛ ولو على مستوى 
اللاشعورء جزء من آحداثه فقط, بفضل مكاني في ذلك الجتمع ذي 
الردود العائي. لیست کندا قوة عالية. علی الرغم من آن عضویتها في 
النافتا ۲*۱ تمنحها وضعا وصوتا آقرب الی النزلة العالية, تمنحها هذا 
بسهولة تفوق سهولة مجالسة معظم الکندیین. وعلی الرغم من تصاعد 
اتخاذ كندا أوضاعا «محايدة» في الأحداث العالمية؛ في الدور الذي 
تضطلم به في قوات حفظ السلام التابعة للأمم المتحدة (9). ومن ثم 
تضط رب كنديتيء وهي من الناحية الوظيفية قريبة هكذا من النقطة 
التي لا يدركها الحس من ظواهر أمور المساجلات التسويةء تضطرب 
في إصرارها المتعلق بالنسوية العالمية. يجب أن يكون تفكيري عالميا 
وآكثر تحفظاء وأقل وضوحا في تواصله مع حياتي كمواطنة في بلد 
يلعب على الساحة العالمية دورا أصغر وأقل تأثيرا من الدور الذي تلعبه 
الولایات التحدة الأمريكية. التي لا يجادل أحد في منزلتها كقوة عالمية, 
حتى لو كان جميع مواطنها. باي حال من الاحوال. لا يتشاركون على 
قدم المساواة في هذا المركز. 

ليست كندا ثقافة مهيمنة عالميا بنفس طريقة أو درجة الولايات المتحدة 
الأمريكية؛ وليست العلاقات بين كندا والولايات المتحدة الأمريكية علاقة 
بين طرفين متماثلین. کما هو واضح من اس تحالة تخيل انعكاس بسيط 
لوضعي الرئيس - المرؤوس. إذا في أسئلة من هذا القبيل لا نتوقع من 
الكندية الاعتقاد بأنها تحتاج إلى أن يكون «معترفا بها في لغة ومناورات 
المعرفية» (60 ,1998 عاناطاء5) لثقافة مهيمنة: منطلقها المعرفي يطمر 
ضمنيا معرفة - الذات كقوة عالمية. ومن ثم فإن التفكير عالمياء بالنسبة 
إليّء مشروع مبدئي وأكثر مبدئية مما يتبدى في نظر كثير من الأمريكيين 
البيض المتعلمين الموسرين: مجرد مسألة للمساهمة في جانب من جوانبها 
وللصوت غير المؤكد . 
(*) النافتا هي اتفاقية التجارة الحرة في آمریکا الشمالية. فاللفظة نافتا ۸۳1۸ هي الحروف 


[24a ati] -North American Free Trade Agreement : ¿pa 19%! 
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دقض مركزية المركز 


إنها أوجه لعدم التطابق: ولست أقصد تعيينها کمثالب. ولا الطالبة 
بافضلية في آن یکون الرء کندیا. ولكن لكي اس تبقي مكانا لفكر جديد 
من کل زوایاه. وهو آن صمیم فكرة النسوية العالی 4 يجب تصريفها 
تصریفا مختلفا حین تکون الحلية (في هذا الشال کندا) التي تمعن 
النظر في هذه الفكرة یمکن اعتبارها مستعمَرة خفية للقوة الاستعمارية 
الجديدة؛ وحين تخاطر تلك المحلية بالاختفاء في اعط اف التفاوّل 
العالمي الذي یقتحم اجندة ثقافة آمریکا الشمالية المهيمنة. كيف يمكن 
لهذه الأفكار أن تعيد تشكيل الإلزام بالتفكير عالميا والتصرف محليا؟ 
أي تجديد تتطلبه في مد حدود الخيال؟ هذه هي الأسئلة التي تطرحها 
على مقبل أبحاثي هذه المحاولة للتفكير في تلك المسائل. 
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ماهية الثقافة 
ومعزی للتاريخ: 
نقد نسوي للماهوية 
الثقافية 
أوما ناريان 


أشير هنا إلى بعض ا ملامح Spi ål)‏ 
بين الصور ا ماهوية للثقافة. وذلك عن 
طريق اصطناع تواز بين ا ماهوية الجنوسية 
وا ماهوية الثقافية. وأقيم الحجة على أن 
ا ماهوية الثقافية تفسد الأجندات النسوية 
وأقترح استراتيجيات لتفاديها. وإذ أجادل 
في أن بعض صور النسبوية الثقافية 
تستحضر بعض التصورات ا ماهوية للثقافة: 
فإني أحاج بأن النسويين بعد - الاستعماريين 
عليهم أن يحذروا من التقابلات ا ماهوية بين 
«الثقافة الغربية» وثقافات «العالم الثالث». 
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۳ 
«یمکن تقدیم الحرية والساواة 
کنماذج قياسية للقیم الفريية, 
وعلامة دامفة علی تفوقها 
الحضاري, فی اللحظة نفسها 
التي كانت الأمم الفربية 
والاستممار والتنهبء وإنكار 
الحرية والمساواة: ليس فقط 
على المستعمّرين: بل أيضا على 
قطاعات عريضة من الغربيين 

آنفسهم. تتضمن النساء» 


آوما تاریان 





Sh Al a jp fae 


في العقود الأخيرة أكد التسويون الحاجة إلى التفكير في مسائل 
الجنوسة, ودلك في ارتباطها بمسائل الطبقة والعرق والاثتية والیل 
الجنسي» ولیس بشکل منعزل عن هدا. وآلقوا الضوء الکاشف علی ضرورة 
تفهم الاختلافات بين النساء وتتظیرها لكي نتفادی التعمیمات الاهوية 
بشأن «مشکلات Anzaldtial 987: hooks 1981: Lugones and) «aft!‏ 
uaa Y «(Spelman 1983‏ الإدانة التي يحملها النقد النسوي للماهوية 
الجنوسية على أن الدعاوى الماهوية بشأن «المرأة» مفرطة التعميم؛ بل 
أيضا يشير النقد إلى أن تلك التعميمات سياديةء من حيث إنها تقدم 
مشكلات المرأة المتميزة (وهي في الأعم الأغلب المرأة البيضاء الغربية من 
الطبقة الوسطی وذات النزوع الجنسي الفيري). بوصفها النموذج القياسي 
ل دقضايا المرأة»: 

تنتج مثل هذه التعميمات الماهوية عن المنظورات النظرية والأجندات 
السياسية التي تطمس المنظورات والمشاغل السياسية لجحافل النساء 
اللائي يتم تهميث هن في حدود طبقتهن: أو في حدود العرق أو LAYI‏ 
آو التوجه الجنسي. مشلاء التحليلات التي ترصد أصول تبعية النساء 
في حصرهن في نطاق آدوارهن النزلية والجال الخاص یمکن آن تشن 
تعميمات ماهوية إشكالية إذا تجاهلت أن الرابطة بين الأنوثة والمجال 
الخاص ليست متجاوزة لما هو تاريخيء بل نشأت في سياقات تاريخية 
معينة. ومن ثم. فبینما نجد آیدیولوجیا الحياة العائلية والتدبیر النزلي 
یمکنها آن تسسجن العدید من نساء الطبقة الوسطی بین جدران النزل» 
فإنها في الوقت نفسه توید الاستفلال الاقتصادي لاستعباد الرآة ولنساء - 
الطبقة العاملة. واولئك نسوة لا تنتج مشکلاتهن اللحة عن حصرهن في 
نطاق الحياة الخاصة. 

في المحافل الملتزمة بتنمية المنظورات النسوية العابرة للقوميات 
والعالية. کثیرا ما یلح النسویون مرارا وتکرارا. وتعیینا وتحدیدا. علی . 
الحاجة إلى أن نأخذ في الاعتبار الاختلافات القومية والثقافية بین . 
النساء من آجل تفادي التحلیلات التبنية للماهوية والتي لا تولي 
اهتماما كافيا بشواغل المرأة في سياقات العالم الثالث. وإني لأتماطف ' 


Aad‏ ا 


ماهية الشقافة ومغزى للتاريخ: نقد نسوى للماهوية الثقافية 


مع مثل هذا النقد النسوي للماهوية الجنوسية وللدعاوى التي تزعم 
أن نظريات النسوية وأجنداتها السياسية تعوزها الاستجابة إلى التتوع 
في حيوات النساءء داخل السياقات القومية وعبرها على السواء. ومع 
هذاء أؤفن بأن هذه التوصية النسوية بالشول في خضم «الاختلافات 
بين النساء» تأخذ في بعض الأحيان أشكالا مثيرة للتساؤلات. وسوف 
أقيم الحجة على أن ا ممساعي النسوية لتفادي الماهوية الجنوسية ينتج 
عنهاء في بعض الأحيان صور للاختلافات الثقافية بين النساء تشكل 
ما سوف أسميه «الماهوية الثقافية». في الجزء الأول من مقالي سأضع 
توصيفا ليعض التماثلات المتأشكلة بين «الماهوية الجنوسية» و«الماهوية 
الثقافية». وسوف أحاول أن أزيح النقاب عن بعض الأسباب التي تجعل 
التحليلات الساعية إلى تفادي «الماهوية الجنوسية» قد ينتهي بها المطاف 
إلى مناصرة للماهوية الثقافية. في الجزء الثاني سوف أصف بعض 
الملامح المهمة للتصور الماهوي للثقافات وأقترح بعض التدابير التي تعمل 
على تفعيل التحديات النسوية لمثل هذه الصور. أما في الجزء الثالث. 
فسوف ينصب اهتمامي على نقد أشكال من الماهوية الثقافية تنشاً 
عن الخطوط التقدمية في آلوان الطیف السياسي. وفي الجزء الرابع 
والأخیر. سوف آستکشف ما یتضمنه نقدي للماهوية الثقافية بالنسبة 
إلى قضايا النسبوية الثقافية. وهدضي الذي يشيع في أعطاف المقال هو 
المحاجة بأن التصورات الماهوية لل «الثقافة» تفرض مشكلات معينة على 
الأجندات النسوية في العالم الثالث. 


الماهوية الجنوسية وا ماهوية الثقافية 

التوصية بالمثول في خضم الاختلافات بين النساء يمكنها أن تؤدي 
إلى مشكلات,. وأحد الأمثلة المهمة على هذا حين يتم تنفيذ ذلك المشروع 
بطريقة تتفادی الاهوية بشآن النساء. عن طریق استنساخ التصورات 
الماهوية ل «الاختلافات الثقافية» (* بین «الثقافة الفريية» و«الثقافطة غیر 


والتعبیرات بین علامتي تتصیص. ویتکرر هدا لدرجة تکاد تفقده جدواه. وطبها الترجمة العربية 
ملتزمة بوضع علامات التتصیص التي تکررها الكاتية. [الترجمة]. 


نقض مرکزیة ادرکز 
الفريية». وهکذا فاٍن مشروع الثول في خضم الاختلافات بین النساء 
عبر مختلف السیاقات الثقافية والقومية یصبح مشروعا مُصدقا على 
فروض استش كائية واستعمارية بشأن الاختلافات الثقافية بين «الثقافة 
الغربية» و«الثقافات غير الفربية» ومستتسخا لها. وما يلوح من تعميمات 
كونية ماهوية بشأن «النساء جميعا» يحل محلها تعميمات ماهوية عن 
الخصوصية الثقافيةء ترتكن إلى مقولات كلية نهائية من قبيل «الثقافة 
الغربية» و«الثقافات غير الغريية» و«المرأة الغربية» و«المرآة قي العالم 
الثالث».... وهلم جرا. 
هذه التدابير غالبا ما تدفع إليها التوصية القائلة بأخذ الاختلافات بين 
النساء مأخن الجد. وعلى الرغم من ذلك فإنها لا تؤدي إلى تشظي المقولة 
الكونية: «المرأة» إلا قليلاء لأن التعميمات الماهوية للخصوصية الثقافية 
تختلف عن التعمیمات اماهوية للكونية فقط في الدرجة آو في النطاق. ولیس 
في النوع. وینتج عن هذا صورة غالبا ما تبقی - اساسا - ماهوية 1 «النساء 
في الغرب»» أو «النساء في العالم الثالث» أو«النساء الأفريقيات» أو «النساء 
الهنديات» أو «النساء المسلمات» آو ما یماثل هذاء علاوة على صور ماهوية 
ل «الثقافات» التي تنتمي إليها تلك الجماعات من النساء. إنها تصور جماعات 
من البشر علی آساس of‏ الجماعة متجانسة. بینما هي غیر متجانسة لها 
قیم واهتمامات وطرق للحياة والتزامات أخلاقية وسياسية متعددة ومتباينة 
بالكلية. صبت تشاندرا موهانتي جام نقدها على أمثلة عديدة لمثل هذه 
التعميمات؛ وتعيّنها في النصوص التي تحللها. 
يُفترض أن «النساء» لهن هوية جمعية متماسكة داخل 
الثقافات المختلفة موضع المناقشة» هوية سابقة على الدخول في 
علاقات اجتماعية. وهکذا ؛ يمكن أن تتحدث أومفت 01217601 
عن «المرأة الهندية». في حين أنها تشير إلى مجموعة معينة من 
النساء في ولاية مَّهارّشتراء وتتحدث كوترفللي Cutrufelli‏ عن 
«النساء في أفريقيا»» وتتحدث ماينسز وهع312 حول «المرأة 
العريية». كأن هذه الفئات من النساء يتمتعن بنوع من التماسك 
الثقافي الواضح (70 .0121,1991 .)M‏ 
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ماهية التقافة ومفزی افتار یخ: نفد نسو ی الماهوية التقافية 


هناك عدد من آوجه التشابه بین اماهوية الجنوسية واناهوية التقافية؛ 
فبینما تمضي الاهوية الجنوسية قدما في افتراض وتکوین ثنائیات حادة 
بین الخصائص آو القدرات آو الواقع الخاصة بالرجال وتلك الخاصة 
باللساء. فان الاهوية الثقافية تفترض وتکون شنائیات حادة oy‏ «الثقافة 
الغربيية:» و«الثقافات غير الغريية». أو بين «الثقافة الغربية» وثقافات 
«أخرى» معينة. وفي كلتا الحالتين, فإن الاستنساخ الخطابي لمثل هذه 
«الاختلافات الماهوية» يمارس فعله بطريقة تساعد على تكوين مغزيي 
الهوية الجنوسية والهوية الثقافية اللتين تش كلان تفهم الأنا وتفهم ذوات 
المجموعات المختلفة من البشر التي تعيش ضفي تلك السياقات الخطابية. مع 
الماهوية الجنوسية والماهوية الثقافية, كلتيهما علی السواء. غالبا ما يعمل 
الخطاب عن «الاختلاف» على إخفاء دوريهما في إنتاج وإعادة إنتاج Sis‏ 
هذه «الاختلافات» عارضا هذه الاختلافات بوصفها شيئًا ما مُسلما قبلا 
و«حقيقيا» بشكل سابق على أي alles‏ حتى أن الخطاب عن الاختلافات 
يقتصر على التوصيف ولا يساعد على التكوين والاستدامة. 

وبينما نجد الماهوية الجنوسيةء في الأعم الأغلب, تخلط المعايير 
الاجتماعية السائدة عن الأنوثة بالمشكلات والمشاغل والمواقع الخاصة 
بنسوة حقیقیات متعینات. فان الاهوية التقافية کثیرا ما تخلط العاییر 
التقافية السائدة اجتماعیا بالقیم والمارسات الفعلية الخاصة بثقافة ما . 
وبینما تساوي الاهوية الجنوسية غالبا بین الشکلات والشاغل والواقع 
الخاصة ببعض جماعات الرجال والنساء السائدة اجتماعیا وببن تلك 
الخاصة ب «الرجال جمیعا» و«النساء جمیعا ». فان الاهوية الثقافية کثیرا 
ما تساوي بین القیم ورژی العالم والمارسات الخاصة ببعض الجماعات 
الهیمنة اجتماعیا بتلك الخاصة ب «اعضاء الثقافة کافة». مثلا تکتب 
ماري دالي نزله2 3427 فصلا عن «الأرملة الهندية» (1978) يعيد إنتاج 
الصورة الماهوية عن «الثقافة الهندية». وذلك عن طريق تجاهل أن الساتي 
طقس لا يمارسه الهنود جميعاء وكذلك عن طريق طمس تاريخ الانتقادات 
والتحديات التي واجهتها هذه الممارسة من قبل جماعات مختلفة من 
الهنود )1997 l .(Narayan.‏ 
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بالنظر إلى أوجه التشابه بين الماهوية الجنوسية والماهوية الثقافية. 
يغدو من المهم أن نواجه التعميمات الماهوية التي تنشاً نتيجة للمحاولات 
النسوية الواعية بذاتها لتفادي الماهوية الجنوسية. وليس من النادر أن 
يحدث هذا في قاعات الدرس وفي المؤتمرات. وكذلك في النصوص 
الأكاديمية. هذه المحاولات لتفادي الماهوية الجنوسية؛ لماذا ينتج عنهاء في 
بعض الاأحیان. ماهوية ثقافية بدلا من آن تودي الی ردعها؟ أعتقد آن جانبا 
من التفسیر یکمن في ذیوع فهم منقوص للعلاقة بين «الماهوية الجنوسية» 
و«الامبريالية الثقافية». دامت الاهوية التقافية بفعل ذوات متمیزین نسبیا. 
من بينهم النسویون الغرییون. وتفهم بوصفها شکلا من أشكال «الإمبريالية 
الثقافية» بينما تميل الذوات المتميزة إلى تكوين «الآخر الثقاضي» في 
تصوراتها الخاضة:؛ وتجعل مواقعهم المعينة ومش كلاتهم المحددة مواقع 
ومشكلات «النساء جميعا». يتجاهل هذا التفسير الدرجة التي تصل إليها 
کثیرا آفاعیل الامبريالية الثقافية عن طریق «الااصرار علی الاختلاف». 
بواسطة إسقاط «الاختلافات» المتخيلة التي تجعل من الا خر «آخر». بدلا 
من «الإصرار على التمائل». إن الفشل في رؤية الإميريالية الثقافية على 
أنها يمكن أن تتضمن كلا النمطين من المشكلات. يحيل إلى أحد أمرين 
كليهما عسير: تتشأ محاولات تفادي «التماثل» أحيانا عن حركات تخفق 
في تأكيد «الاختلاف». 

إن اختزال «الإمبريالية الثقافية» في مشكلة «فرض التمائل» يخفي أهمية 
الدور الذي لعبته خلال عصور الاستعمار صورٌ من «الاختلافات الثقافية» 
الماهوية التي تحمل تقابلا حادا بين «الثقافة الغربية» وبين مختلف أشكال 
«الآخر» بالنسبة إليهاء سواء في التبريرات المختلفة للحكم الاستعماري أو 
في الكتابات عن مختلف الحركات القومية التي تحدت الاستعمارية ونزعت 
إلى الخلاص منها؛ وهي صور عادت لتطفو على السطح في محاولات ما 
بعد الاستعمارية للانشغال بمسائل الاختلاف الثقافي. ثمة منظور نسوي 
بعد - استعماري يناضل ليكون واعيا بالاختلافات بين النساء. من دون أن 
یعاود استنساخ تلك التصورات الاهوية عن الاختلافات الثقافية. ویعوزه 
الاعتراف بان الواجهات الامبريالية تعتمد علی «تأکید الاختلاف» والی 


148 





ماهبة الثقافة ومفزى للتاريخ: نقد نسوى للماهوية الثقافية 


أي حد كان هذا؛ وهي في الواقع مواجهات قد اعتمدت على التقابلات 
الحادة المطلقة بين الثقافة الغربية و«الثقافات الأخرى». وفضلا عن أي 
eo dy‏ سُجل بيت الشعر الذي قاله كبلنغ «ألا؛ إن الشرق شرق والغرب 
غرب. ولن يلتقيا أبدا»( 233 1944 ع«نامنK)‏ في مرحلة تاريخية کان 
الشرق والغرب فيها منغمسين في مواجهة خطيرة طال زمانها. 

وكان هذا التناقض بين الثقافات «الغربية» و«غير الغريية» الذي يرد 
ذكره مرارا وتكرارا بنية استعمارية لها دوافع سياسية. ادعاء التفوق الذي 
نسبته «الثقافة الفربية» لنفسها قام بدوره كحيثيات للاستعمارية ومبررات 
لصلاحيتها . وعلى أي Sle‏ لم يكن للصورة الاستعمارية التي رس متها 
«الثقافة الغربية» لنفسها إلا تشابه واه مع القيم الأخلاقية والسياسية 
والثقافية التي تسود الحياة ضلا في الجتمعات الغريية. وعلی هذا یمکن 
تقدیم الحرية والساواة کنماذج قياسية 1 «القیم الفربية»» وعلامة دامفة 
علی تفوقها الحضاري. في الاحظة نفسها التي کانت الأمم الفريية فیها 
منهمكة في الاستعباد. والاستعمار والنهب. وانکار الحرية والساواة لیس 
فقط على الممستعمّرين: بل آیضا علی قطاعات عريضة من الغربیین 
أنفسهم.: تتضمن النساء. وفي هذه البنية ل «الثقافة الغربية». جرى 
بمنهجية بالغة تجاهل التمائلات العميقة بين الثقافة الغربية وبين العديد 
من الثقافات التي تعتبرها «ثقافات أخرى». تماثلات من قبیل الأنساق 
الاجتماعيسة التراتبية. والفوارق الاقتصادية الضخمة بين الأفراد. وسوء 
معاملة المرأة وإجحاف حقوقها. | 

هذه الصورة الاستعمارية للتناقضات الحادة بين «الثقافة الغربية» 
وما سواها من ثقافات أخرى تنتج أيضا عن تمثيلات بالغة التشوه 
لمختلف «الثقافات المستعمرة» وغالبا كنتيجة لما يتمسنك به المستعمرون 
من قوالب نمطية متحيزة مدفوعة بالأيديولوجيات. بل أيضا كنتيجة 
للحركات القومية المضادة للاستعمارية التي تحتضن ما تتضمنه تلك 
القوالب النمطية من جوانب منسوبة إلى ثقافاتها الوطنية وتحاول 
إذكاء قيمتها. وعلى هذا النحوء بينما كانت بريطانيا تنسب «النزعة 
الروحية» إلى الثقافة الهندية لكي توعز بافتقارها إلى الاستعداد لما 
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یخن به العالم الراهن من مشاریم الحکم الذاتي, اعتنق العدید من 
الهنود الوطنيين هذا التعريف الروحاني من أجل إقامة الحجة القومية 
المضادة للاس تعمارية القائلة إن «ثقافتنا» متميزة عن «الثقافة الغريية», 
وكذلك تتفوق عليها . ونتيجة لهذه العملية الاستعمارية؛ تكررت على يد 
المستعمرين والمستعمّرين معاء تلك الصور الماهوية ذات التناقض الحاد 
بين «الثقافة الغريية» ومختلف «الثقافات القومية» المستعمّرة. أخفق 
المستعمر والمستعمّرء على السواء. في تسجيل إلى أي درجة تنتج صميم 
الموضوعات التي أسسوها بوصفها «غريية» أو «غير غريية» عن تلك 
التناقضات المزعومة بين «الثقافات». 

وإذا سلمنا بأن العديد من بلدان العالم الثالث في عصر ما بعد 
الاستعمارية لاتزال خاضعة للهيمنة الاقتصادية والتدخل السياسي 
والسيطرة من قبل القوى الغرييةء فإن المقاومة السياسية لمثل تلك الهيمنة؛. 
وذلك التدخل كثيرا ما تتصل من نقاط مختلفة على مدار الطيف السياسي 
بأطراف تكرر التصورات الماهوية الاستشكالية ل «الثقافة الغربية» وثقافات 
معينة في العالم الثالث. النسسویون في الفرب وفي العالسم الثالث. معاء 
ینتابهم کثیرا قلق مشروع من الامبريالية الغريية ولدیهم اهتمامات سديدة 
بان تلتفت برامج العمل النسوية إلى الاختلافات بين النساءء ولسوء الحظ 
يميل أولئك في بعض الأحيان إلى أن تتواصل اهتماماتهم بشکل ما یمید 
تكرار تلك التصورات الماهوية ل «الثقافة الغريية» و«ثقافات العالم الثالث». 
بدلا من العمل على تحديها. 

وبیتما نجه التمقیلات النسوية الاهوية للثقافات تصور أحیانا 
ممارسات وقیم الجماعات السائدة علی آنها ممارسات وقیم «الثقافة ککل» 
(کما تفعل دالي في مناقش تها لطقس الساتي). تنتج بالثل تماما تمثیلات 
ماهوية حین یتم اصطناع نموذج تمثيلي ل «المرأة في العالم الثالث» على 
غرار الرأة الهمشة والقهورة في العالم الثالث. ویکفاءة عالية یطمس هذا 
النمط الأخير من التمثيلات تغايرات العالم الثالث. تماما کما یفعل النمط 
الأسبق, ویحمل معالم التباین اللافت معه في آن الرأة الغريية القهورة 
من الطبقات الدنیا السودة نادرا ما تؤخن ك «تمثيل للثقافة الغربية». 
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تعمل تشاندرا موهانتي على تفسير هذا التباين حين تشير إلى العديد من 
النصوص النسوية الغربية؛ وكيف تعمل على إنتاج تصور ل «النموذج العام 
للمرأة في العالم الثالث». 
النموذج العام للمرأة في العالم الثالث هو أنها تخوض 
غمار حياة منقوصة نقصانا جوهريا قائما على جنوستها 
الأنثوية (يُقرأ: مكبوتة جنسیا). وکونها من العالم الثالث 
(يقراً: جاهلة. فقيرة. غیر متعلمة. تحاصرها التقالید. 
تقوم بالخدمة النزلية. خاضعة للأسرة ضحية.... إلخ). 
وهذاء فيما يعن لي يتناقض مع تمثيل - ذات المرأة الغربية 
(الضمني) بوصفها متعلمة وحداثية وتملك حق التصرف في 
جسدها وفي ميولها الجنسية. ولها حرية اتخاذ القرارات 
الخاصة بها (1:56 199 نرأسقطه31). 
كثيرا ما تفرض الماهوية الثقافية مشكلات ملحة على الأجندات النسوية 
في سیاقات العالم الثالث. مع التسلیم بأن البنیات الاهوية ل «ثقافات» 
معينة في العالم الثالث کثیرا ما تودي دورا قویا متواصلا في الحرکات 
السياسية التي هي معادية لمصالح المرأة في بقاع مختلفة من العالم الثالث. 
هذه الصور الماهوية للثقافة غالبا ما تصف المعايير الثقافية المسيطرة على 
الأنوثةء والممارسات التي تؤثر س لبيا في المرأة؛ بأنها مكونات أساسية ل 
«الهوية الثقافية». وغالبا ما يعتبرون توافق النساء مع الوضع القائم بمنزلة 
«حفاظ على الثقافة» ويرون التحديات النسوية للمعايير والممارسات التي 
تؤثر سلبيا على المرأة بأنها «خيانات ثقافية». في مثل هذه البنيات الماهوية 
للثقافة, غالبا ما يتم تمثيل المعايير والممارسات التي تؤثر سلبيا في الوضع 
الاجتماعي وعلى أدوار النساء بأنها مورد أساسي لمهمة «مقاومة التفريب» 
و«الحفاظ على الثقافة الوطنية» مختزلين تحديات نسوية العالم الثالث 
للمعايير والممارسات المحلية المتعلقة بالمرأة لتكون مجرد «خيانات للوطن 
وللثقافة». وحين تتسريل التعريفات الماهوية لثقافات العالم الثالث بالرداء 
الفضفاض لفضيلة مقاومة الإمبريالية الثقافية الغربية, فإن النسويين 
قي العالم الثالث وآخرين يعارضون المعايير والممارسات السائدة؛ إذ يتم 
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إدراجهم خطابيا في إطار «الخائنين للثقافة» و«عملاء الإمبريالية الغربية». 
وعلاوة على هذاء غالبا ما تقوم الصور الماهوية ل «الثقافات والتقاليد 
القومية» بدورها في تبرير ما يحل بالأقليات الدينية والعرقية وأعضاء 
الطوائف الخاضعة اجتماعيا والفقراء من استغلال وهيمنة وتهمیش؛ ویتم 
استخدامها لإلغاء مختلف المطالب السياسية بالعدالة والمساواة والحقوق 
أو بالديموقراطية بوصفها رديفا ل «الفساد السياسي» الذي أحدثته 
«الأفکار الفريية» ( 1993 11059360 ,1995 (Mayer‏ غالبا ما نجد لهذه 
المناشط مثالا ساظعا في الخطاب السياسي أو المناورات اللذين يأتيان من 
الحركات السياسية الأصولية والمحافظة. 

وإذا سلمنا بأن التعريفات الماهوية للثقافة غالبا ما تنتشر بطرق 
ضارة بمصالح العديد الجم من أعضاء المجتمعات القومية المحلية؛ بما 
فیها مختلف جماعات النساء. فسوف احاج بآن النسویین. بتحديهم لمثل 
هذه التعريفات: إنما يقامرون مقامرة كبرى. إن المنظورات النسوية بعد 
- الاستعمارية القابلة للبقاء يعوزها الانخراط في إعادة التفكير بشأن 
الصور الذائعة ل «الثقافة الغريية» ولثقافات العالم الثالث المختلفة, ' 
بدلا من أن يساعدوا على تكرارها وترديدها بما يفعلونه من تس طيح 
القاومة السياسية للهيمنة والتدخل الفربیین. عن طریق الخلط بينها وبين 
التصورات الاهوية 1 «الاختلاف الثقافي». و«الحفاظ علی الارث الثقافي». 


متاورات الماهوية الثقافية والتحديات النسوية 

حاولت في الجزء السابق أن ألفت الانتباه إلى أوجه تماثل بين الماهوية 
التقافية والاهوية الجنوسية. وآن آحلل السبب الني یجعل بعض الحاولات 
النسوية لتفادي الاهوية الجنوسية تسفر عن تکرار للماهوية الثقافية. 
وكذلك أقمت الحجة على أن التصورات الماهوية للثقافة تفرض على برامج 
العمل النسوية في العالم الثالث مخاطر محددة. وفي هذا الفصل سوف 
أركز على سياقات العالم الثالث وأقدم بعضا من المناشط التي هي في 
الغالب (وليس حصرا) تنتشر كثيرا عن طريق الأصوليين لتكرر وتعيد 
التمشلات الماهوية للثقافة التي هي ضارة بمصالح المرأة. وكذلك مسوف 
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أضع تحديدا لبعض «التحركات - المضادة» التي قد تمهد السبيل أمام 
نسوية العالم الثالث لتحدي مثل هذه الصور الماهوية للثقافة. إذ أفعل هذاء 
يحدوني الأمل في أن أعين أس اليب للتفكير بشأن «الاختلافات الثقافية» 
مناهضة للماهوية. وأعتقد أنها أساليب تخدم كثيرا المنظور النسوي 
التقدمي بعد - الاستعماري. 

ثمة استراتيجية فعالة وشاملة لقاومة الاهوية الثقافية, الا وهي تنمية 
موقف «يستعيد التاريخ والسیاسات» لینشر صورا تاريخية 1 «الثقافات». 
إن الصور الماهوية للثقافة تمثل «الثقافات» كما لو كانت معطاة بحكم 
الطبيعة, توجد في العالم بوصفها کیانات متمايزة ومنفصلة بشکل دقیق؛ 
وتستقل تماما عن مشاریمنا للتمییز بینها . تتحو هذه الصور نحو محو واقع 
مفاده آن «الحدود» بین «الثقافات» تراکیب انسانية؛ تنبع صول معالها من 
تباینات مختلفة كائتة في روژی العالم وطرق الحياة. فهي تمثیلات ثاوية في 
غایات سياسية مختلفة وتعمل على ترويجها. إن التمثيلات الماهوية للثقافة 
تحجب حقيقة مفادها آن التصنیفات آو التشخیصات التي تقستعمل في 
الوقت الراهن لتمییز آو تشخیص «ثقافات» معينة هي تفسها ذات منشاً 
تاريخي. وآن ما نقوم بتفرید شخصیتها وانتقائها. بوصفها «نقافة واحدة». 
کثیرا ما تتغیر عبر الزمن. 

یستطیع النسویون الناهضون للماهية آن یواجهوا هذه الصورة الاهوية 
للثقافة عن طريق التأكيد على الفهم التاريخي للسیاقات. وعلی آن ما 
توخذ في الوقت الراهن علی آنها «ثقافات معينة» قد جرى اعتبارها 
وتعریفها بوصفها هكذا داخل تلك السیاقات. لنأخذ مقالاء وهو الصورة 
السائدة ل «الثقافة الغربية». بوصفها تبدأ مع الإغريق؛ ولعلها تبلغ ذروتها 
المعاصرة مع الولايات المتحدة, أما المنظور التاريخي فسوف يسجل أن 
الاغریق القدامی لم یعرفوا آنفس هم بوصفهم جزءا من «الثقافة الغربیة». 
ويبدو أن هذا اللقب لم ينشأ الا مع تقدم الاستعمارية الفربية؛ ومن الأرجح 
أن «الثقافة الأمريكية» كانت في مبدأً الأمر تتمايز عن «الثقافة الأوروبية» 
ألتى جرى استيعابها وتمثلها بوصفها «الثقافة الغريية»» وفي هذا يشير 
قاموس أكسفورد الإنجليزي المختصر إلى أن استعمال مصطلح «غربي» 
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للإشارة إلسى أوروبا في تميزها عن «الشرق» أو «المشرق» بدأ حوالي 
العام 1600 وهذه شهادة على أصوله الاستعمارية. وأيضا سوف يتحقق 
النظور التاهض للماهوية من آن کثیرا من التصوص والصنوعات الیدویة 
والمارسات التي یمتد مداها من العصور القديمة إلى العصور الحديثة. 
والتي تصّف في يومنا هذا على أنها «ثقافة هندية» قد صُنْفت ب «جملتها» 
تحت تصنيف كان زمان نضجه هو مرحلة الاستعمارية البريطانية. يتصل 
هذه التصنيف بالتوحيد التاريخي بين مجموعة متنوعة من المقاطعات 
السياسية ضي قلب «الهند البریطانیة»» وهذه الوحدة هي التي مكنت 
التحدي القومي للاستعمارية من الانطلاق بوصفه «هتديا». وأن يدعم 
مطالبه بالحكم الذاتي على أساس «الثقافة القومية» (1995 -(Narayan.‏ 
وعلى هذا سوف يؤكد الفهم المناهض للماهوية على أن التصنيفات التي 
تعلن «انتقاء» «ثقافات» معينة ليست محض توصيفات نذيعها لتفريد 
كيانات متميزة بالفعل. والأحرى أنها تشخيصات تعسفية تماما ومتبدلة, 
تتصل بمشاريع سياسية مختلفة لها دواع مختلفة لتمييز إحدى الثقافات 
عن الأخرى. ليست الثقافات كيانات متفردة بشكل سابق على أي توال لهاء 
ثم جرى بعث الحياة في أسمائها لتغدو مجرد تصنیفات. بل هي کیانات 
يعتمد تفردها على عمليات خطابية معقدة ترتبط بالأجندات السياسية. 

علاوة علی ذلك. یحتاج هذا الحس التاريخي أيضا إلى الانتباه إلى 
عمليات تاريخية وسياسية من خلالها يتأتى وضع قيم معينة وممارسات 
معينة في موضع ما هو مركزي أو حاسم ل «ثقافة» معينة. غالبا ما يسير 
هذا على وجه الدقة عن طريق صب قيم معينة وممارسات معينة في قالب 
«العناصر البنائية والمركزية» للثقاقة لكي نميزها عن «الثقافات الأخرى». 
وبدلا من أن ننظر إلى مركزية قيم أو تقاليد أو ممارسات معينة لأي ثقافة 
معينة علی آنها معطاة فإننا نحتاج إلى تتبع العمليات التاريخية والسياسية 
التي من خلالها جرى حسبان تلك القيم أو التقاليد أو الممارسات على أنها 
مكونات بناثية مركزية لثقافة معينة. 

إمكانية الاستفادة النسوية من هاتين الحركتين كلتيهما يتضح على 
أفضل نحو عن طريق مثال عيني. وسوف أركز على ممارسة الساتي 
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(احراق التي مات زوجها). وأن وضع التضحية بالأرامل على المحارق 
الجنائزية لأزواجهن في موضع بنائي كمكون محوري من مكونات «الثقافة 
الهندية» في العهد الاستعماري شاع وذاع في الخطاب السياسي للأصوليين 
الهندوس المعاصرين؛ بوصفه رمزا مقدسا ل «المرأة الهندية الفاضلة», 
حتى لو كانت التضحية بالأرملة رمزا مقدساء ولكنها اختفت كممارسة. 
ثمة سؤال مهم يريد النسويون طرحه. وهو: هذا الطقس المعين بوصفه 
من «التقاليد الهندية المركزية». والذي لم يعد يشغل الغالبية العظمى 
من المجتمعات المحلية الهندوسية: ودع عنك المجتمعات الهندية بأسرهاء 
وأصبح قدرا استثنائيا وليس روتينيا للأرامل حتى في المجتمعات المحلية 
القليلة التي تمارسه. کیف ولاذا جری اعتباره مکونا محوریا من مكونات 
الثقافة الهندیة؟ تکمن الاجابة في مساجلات معقدة حول هذه المارسات 
دارت قي القرن التاسع عشر بین الستعمرین البریطادیین ویین النخبة 
الهندية التي وضعت الساتي ك «تقليد هندي محوري وأصيل» وهي عملية 
لها وصف شائق في كتاب لاتا ماني نه 414ا «التقاليد المثيرة للجدل: 
مساجلة حول الساتي في Contentious Traditions: The 3 sil! igi!‏ 
dency .<Debate on SATI in Colonial India (1987)‏ لهذه المساجلة. 
بات الساتي معروقا للبريطانيين والهنود معاء لمناصريه ومعارضيه من كلا 
الجانبين» ك «حالة كناية» أصبحت رمزا ل «الثقافة الهندية» يفوق الحياة 
بشكل يعلو جذريا على واقع ممارسته المحدودة. وأصبح الساتي» حتى 
بالنسبة إلى العديد من المصلحين الهنود المعارضين لممارسته. رمزا ساميا 
ل «النسائية الهندية المثلى» يدل على نبل الأنوثة والتفاني من أجل الأسرة 
غير المعهود من النساء الغرييات. 

يساعد هذا التاريخ الاستعماري لمعرفة لماذا أصبح الساتي رمزا 
سیاسیا بارزا ذ «الثقافة الهندية». ومتاحا للأصوليين الهندوس اليوم لكي 
يعملوا على الإعلان عنه وإذاعة أمره. على أي حال يمارس هذا التاريخ 
الاستعماري فعله أيضا بشكل يلقي حجب الغموض ويخفي دوره في إنتاج 
الساتي بوصفه «تقليدا هنديا محوريا». إنه يمارس هذا الفعل لكي يجعل 
«من الطبيعي» آن یحتل الساتي منزلته بوصفه «جوهر التقالید الهندیة». 
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مما يعني ضمنا أن هذه المنزلة كانت واضحة ومعطاة قبلاء وأن الطعن 
الاستعماري اللاحق مجرد توصيف وتأكيد للمنزلة وليس خلقا لها. وأسفر 
هذا عن قبول بغير تمحيص للساتي بوصفه «تقليدا هنديا أصيلا». يمكن 
فقط تقويمه بأنه «تقليد جيد ذو قيمة أخلاقية» أو بأنه «تقليد سیی شنیع 
أخلاقيا». يحمل هذا الوضع تهديدا بتبديد التحديات السياسية لصميم 
وضع الساتي ك «تقليد هندي مركزي». وكان النسويون من ذوي الخلفية 
الهندية ضمن الأصوات القليلة المساعدة على جعل صميم منزلة الساتي ك 
«تقليد هندي» موضع بحث وتساؤل» عن طريق الحفر والتنقيب في السياق 
التاريخي الاستعماري, الذي «أنتج« له Mani 1986: Kumer) 4151! ota‏ 
Oldenberg 1994‏ ,1994(. 

وكذلك تلقي الصور الماهوية غير التاريخية للثقافات حجب الغموض 
على مدى ما ينظر إليه بوصفه بنائیا في «ثقافة» معينة. وبوصفه محوریا 
في مشاریم «لحافظة الثقافية» التفيرة علی مر الزمن. وهکذا. غالبا 
ما تعتمد التصورات اناهوية للثقافة علی الصورة التي تعرض الثقافات 
بوصفها «معطاة». لیس فقط بل Lial‏ «معطاة بش کل ثابت لا یتفیر». واذ 
تلقي حجب الفموض علی واقع التفیر التاريخي والتحدیات السياسية التي 
تشتبك معها الثقافات: فإن هذا يعزز الصورة السكونية «الثابتة» للثقافات 
المعينة. حيث تبدو «قیمها وممارساتها وتقالیدها» وبالثل تماما حسها نا 
تومي الیه ثقافتها وما تستلزمه «الحافظة» علیها ... یبدو کل هذا في مأمن 
من التاريخ. وأحسب أن الرؤية النسوية الطعمة بالتاریخ والضادة للماهوية 
تتطلب منا أن نتعلم كيف ننظر إلى الثقافات بوصفها أقل تصلبا وأكثر 
عرضة للتغير عما تبدو عليه في الصور التي تصفها في الأعم الأغلب. 

نسوية العالم الثالث لها العديد من التحليلات المفيدة في لفت الانتباه 
إلى الأعضاء المسيطرين في ثقافة ماء وكيف أنهم كثيرا ما يرحبون بتغيير 
أو تجامل ما كان يُعتبرء فيما سبقء «ممارسات ثقافية مهمة» وعن 
طوع وطیب خاطر یفیرون آو یتخلون عن جوانب مختلفةء من مثل هذه 
الممارسات حين يكون ذلك مناسبا لهم. لکنهم یقاومون ویعترضون علی 
تفیرات ثقافية آخری. التفیرات التي تلاقي مقاومة الأعضاء السیطرین 
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هي تلك التي تنحو نحو وضع بهدد وجوه القوة الاجتماعية الخولة لهم. 
وهي غالبا ما تكون التغيرات المتعلقة بمنزلة المرأة وجودة حياتها. على 
سبيل المثال» ثمة كتاب أولينكا كوزو - توماس Olayinka Koso- Thomas‏ 
الذي يكشف عن واقع الأمر في سيراليون» إذ يتمثل في أن سائر طقوس 
الشروع والتدرب, التي كانت مقدمات تقليدية لختان SLY‏ وتستغرق من 
عام إلى عامين, قد أسقطت لأن الناس لم يعد لديهم الوقت ولا المال ولا 
البنية التحتية الاجتماعية اللازمة لهذه الطقوس. ومع هذا لاتزال صميم 
ممارسة البترء مجردة من مجمل سياق الممارسات التي اعتادوا على أن 
يكون مغلفا بهاء ينظر إليها بوصفها مكونا حاسما من مكونات «التقاليد 
الحافظة». مع التعتيم على درجة التخلي عن جوانب أخرى من التقاليد 
usiely (Koso-Thomas 1987. 23(‏ أن التحديات النسوية لما جرى 
ترسيمه على أنه «الممارسات الثقافية التقليدية» في حاجة إلى الانتباه 
لمثل هذه التحركات المتمثلة في مجاز مرسل علاقته جزئية. حيث تتقدم 
أجزاء من الممارسة لتتخذ وضع الكلء لأن مثل هذه التبديلات تخفي دائما 
مختلف التغيرات الاجتماعية الملموسة. 

هذا التبديل المعتمد على علاقة جزئية يفتح الباب أمام ممارسة ثقافية 
تغيرت تغيرا جذريا كي تتنكر في صورة «ممارسة لا تتغير ومحل للمحافظة 
الثقافية»» ويمكنه كذلك أن يلقي حجب الغموض نس بيا على تغيرات في 
«اممارسات التقليدية» لیست محل جدال, لکن لها آثار ضارة بشکل هائل. 
مثلا. في حالة ختان الاناث في سیرالیون. یبدو آن اختفاء فترة التأسیس 
والاعداد قد عدّل هذه الممارسة إلى الأسوأ. انخفض سن تنفين عملية 
البتربث كل كبير. والآن تُجرى هذه العملية للبنات في سن الطفولة وليس 
في سن الراهقة. مادامت الفتيات لم يعدن في حاجة إلى بلوغ السن التي 
يتمكن فيها من تعلم طقوس وتلقي تدريبات جرى الاعتياد على اعتبارها 
جوانب تدخل في بنية هذه الممارسة (23 .1987 كقسرهط1]050-1). إن 
التفهم والتوصیف النقدیین والسیاسیین لثل هده الحقائق التعلقة بالتفیر 
الثقافي لهو مکون آساسي لطعن النسوية في الأجندات السياسية العتمدة 
على التصورات «الماهوية للثقافة». 
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التفات النسوية إلى مثل هذه الجوانب للتغير الثقافي يمكن أن يساعد 
ضي جذب الانتباه لعملية آوسع. آسمیها «وضع العلامات الانتقائیة». 
حیث یقوم آصحاب الس لطة الاجتماعية بترسیم تفیرات معينة ملائمة 
ضي القیم والمارسات. بوصفها تتفق مع «الحفاظ علی الثقافة» بینما 
يتم ترسيم تغیرات آخری بوصفها «خسرانا تقافیا» آو «خيانة ثقافیة» 
(1997 :038ز58ة/1). يلعب نشر «وضع العلامات الانتقائية» دورا فعالا في 
تیسیر التصورات الاهوية للثقافة لأنه یسمح للتفیرات التي توافق علیها 
الجماعات الهيمنة اجتماعیا بأن تبدو متفقة مع قیسم جوهرية, آو مع 
صلب المارسات في الثقافة. في حین يجري تصویر التفیرات التي تتحدی 
الوضع الراهن على أنها تهدد «الحفاظ على الثقافة». انتباه النسوية إلى 
«وضع العلامات الانتقائية» يمكن أن يساعد في التشديد على أن آولئك 
الذين يملكون السلطة الاجتماعية كثيرا ما يهجرون التقاليد أو يعملون 
على تعديلها حينما يناس بهم ذلك وكثيرا ما يفعلون هذا بطريقة تجعل 
هذه التعديلات لا تبدو على أنها حالات من «التغیر الثقافي». وبمعزل 
عن المساجلات الاجتماعية حول «الحفاظ على الثقافة». يمارس «وضع 
العلامات الانتقائية» فعله في سیاقات العالم الثالث» حيث نجد أن تحول 
العديد من الجماعات إلى المسيحية لا يثير وخزا للضمير بشأن «التغريب» 
آو «الحافظة علی الثقافة» (*, بینما یستمر التمسك بتشويه الأعضاء 
التناسلية للأنثى كأمر يقوم من أجل «الحفاظ على الثقافة». وتعرض 
حركة طالبان في أفغانستان تعسفا مماثلا؛ إذ يسيطر عليها هاجس إجبار 
النساء على العودة إلى «مكانهن التقليدي»؛ ولكن يبدو أنها لا تجد حرجا 
في الاعتماد الضخم على عتاد التسليح الأجنبيء أو المصنوع في الغرب 
للحفاظ على سلطة الدولة. 

الحساسية ل «وضع العلامات الانتقائية» يمكنهاء أيضاء من أن تجعل 
النسويين قادرين على جذب الانتباه إلى تغيرات حادة حدثت في حيوات 
النساء وفي ممارسات تؤثر في المرأة. في سیاقات قومية مختلفة؛ وقد 
جرى اعتبارها استشكالية, ولكن قطاعات عريضة من السكان اعتبرتها 
اجتماعيا وثقافيا وسياسيا واقتصاديا من دون أي وخز للضمير. [المترجمة]. 
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تعديلات ثقافية مقبولة. مثلاء شرائح مختلفة من النخبة الهندية اعتبرت 
التعليم العام للإناث: في ميدأ الأمر. إشكالية ثقافية: وعلى مدار ما 
يقرب من جيلين تغير هذاء بحيث لم يعد التعليم مسموحا به فقط. بل 
أصبح القاعدة الفعلية لبنات تلك العائلات. نسبة عالية من البورجوازية 
الهندية الآن لم تعد تؤيد «تقليد» تزويج الفتيات يمجرد وصولهن إلى سن 
البلوغ لکنها لاتزال تثیر شبح «الخيانة الثقافیة». حين تتحدى بعض بناتها 
تقليند الزيجات المرتبة. تبين هذه الأمثلة كيف يمكن أن يظل تكبيل المرأة 
بالمسؤولية الأساسية ل «الحفاظ على الثقافة» نسبيا أمرا ثابتاء حتى لو 
تغير على مر الزمن ما يجب أن تفعله المرأة ل «الحفاظ على الثقافة». تلقي 
هذه الأمثلة الضوء على كيفية تمكين المنظورات النسوية حينما تجتمع 
انتقادات آثار «تقاليد» معينة مناوئة للمرأة» مع موقف نقدي تجاه الصور 
اللاتاريخية والاهوية لتلك «التقالید». ۱ 


أشكال معد لة «تقدمية» للماهوية الثقافية 

تتاضل النسوية في العالم الثالث ضد صور مختلفة من الأصولية 
السياسية, وكثيرا ما تتكفل بمواجهة التصورات الماهوية للثقافة التي تصب 
الأصوليين في قالب «الدافعین عن الثقافة الوطنية والتقالید ». وتصور 
آنصار النسوية في العالم الثالث علی آنهم خونة للثقافة آفسدهم [غواء 
«القيم الغربية». على أي حالء ليس الأصوليون وحدهم هم الذين یسهمون 
في نشر الصور الماهوية للثقافة. إن الذين يشغلون مجالا واسعا من المراكز 
في الطيف السياسي يرفعون لواء التصورات الماهوية للثقافة. وأيضا نجد 
آشخاصا تقدمیین. من الغرب ومن العالم الثالسث. یصدّقون آحیانا دون 
تمحيص على التصورات الماهوية لما تكونه «الثقافة الغربية» أو «ثقافة 
معينة في العالم الثالث». وكشأن العديد من التصورات الأيديولوجيةء فإن 
القبول الواسع للأفكار الماهوية عن الثقافة ينتج عن مدى الجلاء في ظهور 
هذه الأفكار أمام القطاع الأعظم من الناس. تستطيع هذه الأفكار تغذية 
تفكير الناس من دون أن تكون هي ذاتها موضوعا للتفکیر. ونتيجة لهذا. 
ليس من الضروري أن يكون نسويو العالم الثالث أنفسهم في مأمن من 
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الصور الاهوية للثقافة. خصوصا التصورات افاهوية بشآن الفوارق بين 
«الثقافة الغربية» ودثقافات معينة في العالم الثالث». وقد أقيمت الحجة, 
مثلاء بالخطابات النسوية التي تقر بأن «مساواة المرأة» هي «قيمة غربية» 
وأن امتدادها إلى سياقات العالم الثالث «دعوى ثقافية إمبريالية فرضها 
العالم الأول» (وهذا إقرار طرحته حكومات غير غربية وناشطات نسويات 
في سياق أعمال مؤتمر العام الدولي للمرأة في 1975( ومخاطرة 
باستنساخ مفاهیم «ماهوية للثقافة». 

ویمکن آن نجد مثالا آخر للماهوية الثقافية النبثقة عن قطاعات 
من الطیف السياسي, وذلك في مجادلة النسويين وسواهم. في أن 
«حقوق الانسان» مفهوم غريي بحیث یشکل امتداده للمالم الثالث فرضا 
غیر مشروع 1 «القیم الغريية». مثلا. آنکر آدمانتیا بولیس وبيتر شواب 
مشروعية توظیف القیم الثقافية الغربية للحکم علی مسسات الثقافات 
غیر- الغربية. وأکدا آن فرض معاییر مأخوذة من الاعلان العالي لحقوق 
الانسان علی مجتمعات العالم الثالث نما هو شوفونية خلاقية وانحیاز 
للمركزية الاثية (1979 ,560/20 2020 201115). تشكل مثل هذه الدعاوى 
حالات استشكالية للماهوية الثقافية. 

ويقيناء الإقرار بأن «المساواة» و«حقوق الإنسان» إنما هما «قيم غربية» 
قد تعقد أمرهما بفعل حقيقة تاريخية مفادها أن المبادئ الغربية بالمساواة 
والحقوق قد وجدت على مدى عقود من الزمان بمعية تأييد العبودية 
والاستعمارء وأن تلك المساواة والحقوق قد جرى إنكارها عن النساء 
وعن الأقليات العرقية والدينية والإثية داخل الأمم الغربيةء وفعليا عن 
كل رعايا الأراضي المستعمّرة. وفقط كنتيجة للنضال السياسي من قبل 
هذه الجماعات المختلفة المهمشة في السياقين الغربي وغير الغربي معا 
راحت مبادئ المساواة والحقوق ينظر إليها تدريجيا بوصفها منطبقة 
عليهم أيضا. وعلى ذلك يمكن أن يحاج المرء بأن مبادئّ المساواة وحقوق 
الانسان لیست ناتجا خالصا من «نواتج الامبريالية الغربیة». نما هي 
ناتج مهم من نواتج ذلك الکفاح والتضال ضد الامبريالية الغريية. کثیرا 
ما كانت تصورات المساواة والحقوق معالم مميزة في مثل هذه الأشكال 
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من النضال. وطویلا ما جعلت نفس‌ها جزءا لا یتجزاً من مفردات الكفاح 
والنضال السياسيين في العالم الثالث. أما الزاعم القائلة آن المساواة 
والحرية هما «قيم غربية»» فإنها تخاطر بطمس الدور الحيوي الذي أدته 
مثل هذه التصورات ولاتزال تؤديه في تلك الحرکات الناضلة (ظه ۱۷272 
5 :1127 :1993). وبشکل عام: نادرا ما تكون أصول ممارسة ماء 
أو مفهوم ماء محدودة بحدود نطاق ملاءمته. إن استعارة أفكار الآخرين 
وممارساتهم ومصنوعاتهم الفنية وتقاناتهم ونمثلها ونقلها عملية نحدث 
في کل مکان, ومن الصعب جدا آن یکون العالم الثالث فریدا في هذا. ومع . 
مرور الزمن تم تمثل كيانات غير أوروبية في قلب «الثقافة الفريية». تشمل 
بنودا متتوعة؛ مثل البارود والبوصلات والمسيحية والقهوة. 

إن المزاعم النسوية بأن «المساواة» و«الحقوق» هما «قيم أوروبية» 
لتخاطر آیضا بتردید خطاب جماعتین من الفاس. علی الرغم من 
اختلافاتهما الأخری, پتشارکان في تمیزهما بآنهما یعادیان الأجندات 
النسوية. الجماعة الأولی هي ما سوف آسمیها «أنصار تفوق الثقافة 
الفربية» وتتمثل آأجندتها في رسم صور براقة د «الثقافة الفربیة». وتمارس 
فعلها عن طریق الزعم بآأن آفکار الساواة والحقوق والديموقراطية. Lag‏ 
إليه من «أفكار غربية» تثبت أخلاقيات الغرب وتفوقه السياسي علی سائر 
الثقافات «الأخرى» (1992 ,هع منوواطء5 ؛1987 دده810). أما الجماعة 
الثانية فهي الأصوليون في العالم الثالث الذين يتشاركون في وجهات 
نظر أنصار تفوق الثقافة الغربية بالقول إن مثل هذه الأفكار جميعها 
«أفكار غربية». يعرض الأصوليون هذه النظرة لكي يبرروا الزعم القائل 
إن هذه الأفكار «تصورات أجنبية غير ملائمة» تستخدم فقط من أجل 
«التفریب ونزع آصالة» عن الأهلین في العالم الثالث. ویستخدمونها قناعا 
لانتهاكاتهم لحقوق الانسان. ولاخماد العملیات الديموقراطية مما یخفونه 
في عباءة الحفاظ علی الثقافة )1995 -(Howard 1993: Mayer‏ 

ومن المؤكد أن النسويين في العالم الثالث لديهم تخوفاتهم المشروعة 
بشأن طريقة تفهم بعض النس‌ویین الفربیین لتصورات «مساواة الرأة» 
وتفریفها من مضمونها . ولدیهم قلقهم الشروع من آن بعض الأجندات 
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النسوية الغربية. بش أن حقوق الإنسان؛ قد تتجاهل أو تفض الطرف عن 
مشكلات واهتمامات جماعات مختلفة من النساء في سياقاتهن الوطنية. 
وعلی آي حال, فإن الإمساك بزمام مثل هذه الصراعات والاختلافات 
لا يكون في أغلب الأحوال عن طريق دمغها بأنها اختلافات بين الفهم 
«الغربي» وفهم «العالم الثالث» لتلك المفاهيم. وبإيجاز شديد ميزت 
سوشيتا مازمدار مخاطر نشر مثل :هذه الحركات الماهوية؛ حتى حين 
تمييز الصراعات والاختلافات الأصيلة بين النسويين الفرييين والنسویین 
في العالم الثالث. 
كان عقد السنين الذي كرسته الأمم المتحدة للمرأة 
إشكاليا بالنسبة إلى تضامن النساء العالمي. يخطى كثير 
من النسويين في الولايات المتحدة وأوروبا في تصور مفاهيم 
للطبقة والإثنية وحقائق السياسة الدولية؛ فراحوا يرددون 
أقوالا استعمارية نمطية عن أمم العالم الثالث, كانت تفصيلا 
إلى أقصى حد على قد النساء من تلك الأمم» وفي الغالب 
لم يبذلوا جهدا للتفرقة بين أهداف السياسات الأجنبية 
لحكوماتهم القومية وبين أهداف حركة المرأة العالمية. أما 
نساء العالم الثالث. من جانبهن. فقد وجدن - عن صواب 
- أن هذا محل للاعتراضء وانس حين إلى موقف خاص 
بالعالم الثالث. مفعم برفض النسوية كبنية غريية. مُففلات 
حقيقة مفادها أنه لا يوجد مثل ذلك الشيء المسمى «المرأة 
الغربی3»... مثشل هذا مددا للحدوس الذكورية الشائعة, 
الاتية من اللیبرالیین والیساریین ضي آمم العالم الثالث. 
بن حركة النساء کانت بشکل ما [نضاجا لاغتراب الأنثی 
في اقتصاد السلع وغیر ذات صلة بالروح الجمعية في آمم 
العالم الثالث (69 - 268 1994. -(Mazumdar‏ 
نها تأویلات لأفکار. کالحقوق والساواة, لا تعیر اهتماما لزق ومواطن 
ضعف elise!‏ الجماعات الهمشة اجتماعیا. بمن فیها النساء. مثل هذه 
التأویلات لا تنبثق فقط من السیاقات الغربیة؛ فعلی مسبیل الثال نجد 
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الجناح اليميني من الحركات الأصولية في سياقات العالم الثالث يستخدم 
أفكار الحقوق والمساواة من أجل الغايات الخاصة به (.1994 Hasan‏ 
*ذ*). وفي يومنا هذا ثمة عدد لا بأس به من الرؤى السياسية المثيرة 
للمشکلات تعبر الحدود القومية والجفرافية. تماما کما تعبرها الرژی 
السديدة. وأعتقد آن النسویین ینفعهم کثیرا التحلیلات التي تبین طرقا 
محددة تجعل تفسیرات معينة للحقوق والمساواة غير ملائمة؛ بدلا من 
التأويلات التي تنتقد تلك التصورات بأنها «غربية». 

وعلاوة على هذاء نجد تنازعا حادا حول تصورات. کالحقوق والساواة 
داخل السياق الغربي وسياقات العالم الثالث معاء ونتج عن هذا صعوبة 
تعيين رؤّية «غريية» واحدة آو روية «العالم الثالث» الواحدق آو الروية 
«الهندية» الواحدة لتلك القاهیم (161951997). توجد الاختلافات حول 
مفزی ومضامین وتطبیقات هذه الصطلحات داخل السیاق القومي 
الغريي, وداخل السیاق القومي للعالم الثالث. مثلما یوجد تقاطع بینهما. 
وفي آعطاف هذا العدد من مجلة هيباثيا يشيع كشف سوزان آوکین (*) 
التقاب عن الصراعات التي خاضتهاء ولاتزال تخوضها لمراجعة (Salve‏ 
حقوق الإنسان لكي تأخذ في اعتبارها مواطن ضعف الجنوسة النسائية 
في السياق الغربي وسياق العالم الثالث كليهما (018481998). وتوعز 
تحلیلاتها بآن ثمة تفاهمات لحقوق الانسان ضارة سیاسیا. ومفيدة سیاسیا 
في السیافین کلیهما . 

واني لأناصر بشدة رغبة آوفیلیا شوته - وهي آیضا منشورة علی 
صفحات هذا العدد - في منظور بعد - استعماري نسوي یعترف 
بحقيقة الاستعمارية والحروب ضده (56510061998)- أن النسوية بعد - 
الاستعمارية تملك أسبابا وجيهة لمعارضة الكثير الجم من إرث الاستعمارية, 
ويالمثل تماما معارضة الأشكال الجارية من الاستغلال الاقتصادي والهيمنة 
السياسية على المستوى العالمي من جانب الأمم الغريية. علي أي حال؛ لا 
أحسب أن أجندة من هذا القبيل قد تستفيد كثيرا من موقف غير نقدي 


یتضمن أیضا دراسة سوزان موللر آوکین وكذلك دراسة أوفيليا شوته. ومن أجمل جمالات هذا 
الکتاب الحوار الداخلي البناء بین مجموعة الکاتبات. [الترجمة]. 
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يهيل التراب على قيم وممارسات لأنها تبدو بمغزى ما «غربية» ولا هي 
تستفيد من الاندفاع الأهوج نحو الرفع من شآن قیم وممارسات. لأنها 
تبدو «غیر غرییة». [ن ديباجة الخطاب السياسي الذي تستقطبه القیم 
«الغرییة» و«غیر الفريية» تخاطر باٍلقاء حجب الفموض علی الأجندات 
السياسية والاقتصادية التي يجري تنفيذها بالتعاون بين نخب معينة في 
الفرب وفي العالم الثالث. وإلى أي حد تنتقص من حقوق العديد الجم من 
الواطنین وجودة حیاتهم في السیاق الفريي وسیاق العالم الثالث کلیهما. 
مثل هذا الاستقطاب یصرف الانتباه عن واقع السیاسات التي یحرکها 
ترافق ناتج عن دعم غريي اقتصادي وعسكري لانظمة حکم وحشية وغیر 
دیموقراطية في العالم الثالث ينهال عن كثير منها طوفان من الخطاب 
البياني «الناهض دا هو غريي حفاظا على الثقافة». حتى وهي غارقة إلى 
الناکب في التعاون الاقتصادي والعسكري مع الدول الفريية. 

إن الخطاب البياني السياسي الذي تستقطبه القيم «الغربية» ودغير 
الغربية» لخطر ماثل في سیاقات العالم الثالث» حيث الأجندات التقدمية 
والنس‌وية کثیرا ما تطعن في السیاسات الدعومة من قبل القوی الغربية. 
وکذلك من قبل النخب امحلية والدول القومية. لا بد من آن یضع النسویون 
في اعتبارهم آن کون القيمة آو المارسة «غیر - غريية» (سواء من حیث 
آصولها آو من حیث سیاق انتشارها) لا يعني آنها ضد الامبريالية آو 
ضد الاستعمارية؛ فضلا عن توافقها مع الأجندات النسوية. وكذلك 
يجب أن يتذكر النسويون أن كون القيمة أو الممارسة «غربية» من حيث 
الأصول لا يعني أنها لا تستطيع القيام بدور في خدمة الأجندات النسوية 
الضادة للاستعمارية. آو بعد - الاستعمارية - كما أفصحت مناقشة أوكين 
للخطاب العالي لحقوق الانسان (1998 ,ع01). 


النسبوية الثقافية والماهوية الثقافية : 

یقم العدید من النسویین تحت |غراء اعتبار النسبوية «سلاحا ضد ۰ ؛ 
الطغیان الفكري»؛ لأنهم یقاسمون لوریان کود الاحساس بآن «البينة ‏ " 
واضحة على أنها أفضل من البدائل الإمبريالية التي لا تعترف بحدود» 
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(00061998)). نسویون کثر یمتبرون النسبوية تریاقا يشفي من «التاکید 
على التماثلية الكونية» التي تسمح لأولتك التمیزین «علی الزعم من 
امتلاکهم القصة الوحيدة الحقيقية» (061998)). تبدو النسبوية مفيدة 
في کبت جماح میول النسوية إلى الحديث نيابة عن ومن أجل النساء حیثما 
کن آو - بشکل مختلف - الحدیث عنهن كما لو كن «مثلنا تماما». آوافق 
علی آتنا یمکن أن نواصل الخوض في التحلیلات النسوية حتی نجد بعضها 
يغفل الاختلافات بين النساءء مما ییسر الافتراض الضمني «بآنهن مثنا 
تماما» من دون العناية الكافية باختلافاتهن. 

وكما أشارت مناقشاتي في الجزء الأول من هذا المقالء أجدني 
على أي حال مترددة في أن أقتصر على وضع هذه المشكلة التي تمثل 
مصدر قلق محوري في التحليلات النسوية المعاصرة على قدم المساواة 
مع ظاهرة «الإمبريالية الثقافية»» بما هي كذلك. وجانب مما يجعلني 
أتوقف عن المعادلة بينهما هو إحساسي بأن «الإمبريالية الثقافية» كما 
كانت تمارس فعلها في عصر الاستعمار لها منطق مختلف تماماء فقد 
كان منطقا ينكر أن الآخرين بالنسبة إلي «يمائثلونني تماما» بدلا من أن 
يؤكد هذا . لست أرغب ضفي إنكار أن أجندات القوى الاستعمارية تطلبت 
شيئا من إسقاط «التماظية» على الشعوب المستعمّرة. كانت «الرسالة 
الحضارية» للاستعمارية, تتضمن تحويل «البدائيين» إلى المسيحية 
ومشروعا لترسيم سكان المستعمرات في قلب الاقتصاد الأوروبي 
والترتیبات السیاسية الأوروبية, وقد انطوت بالفعل على افتراضات 
بشأن أشكال من «التمائلية» تستطيع تمكين أولتك السكان من الاستفادة 
من أن «يصبحوا مثل الغربيين» بتلك السبل. ومهما يكن الأمرء فحتى 
هده الاسقاطات للتماثلية تتطوي علی النظر الی الآخرین فقط بوصفهم 
cate»‏ للمثیل القاصر» (1998 »ععآ). من دون هذا الاختلاف المتمثل 
في «القصور» قد تتقوض دعائم احتیاج سکان الستعمرات للوصاية 
الاستعمارية من الدول الأوروبية. كانت المماثلة مجرد إمكانية مفترضة 
ضمنا في الممستعمّرين؛ لتدل على قدرتهم على الاستفادة من «التقدم» 
الذي یسبغه الحکم الاستعماري. 
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وفیما آعتقد. کان النزوع الاستعماري والتوق العارم إلى الحديث 
«نيابة عن الآخرين ومن أجلهم» واقتناع الملستعمرين بأنهم «أصحاب 
القصة الواحدة الحقيقية». مشتبكا هذا جميعه اشتباكا وثيقا مع الرؤى 
التي تؤكد أن الآخرين الممستعمّرين يختلفون عن الأنا الغربية وأدنى منها . 
أجل يمكن أن تكون فرضيات «التماثلية» هي السمة المميزة لواحد من 
الاتجاهات الاستشكالية التي تمسك بخناق التحليلات النسوية المعاصرة, 
ومع هذا أراه خطأ جسيما أن نأخذ هذا «الافقراض للتماثلية» على 
أنهالملمح الوحيد الذي يحدد معالم «الإمبريالية الثقافية». حين يكون 
«افتراض الاختلاف» قد لعب هو الآخر دورا جوهريا. وأعتقد أن إغراء 
النسبوية المدفوعة بالرغبة في تفادي الإمبريالية الثقافية يضعف كثيرا 
حين التسليم بأن «فرضيات الاختلاف». مثل «فرضيات التمائل» انتشرت 
كلتاهما بسرعة ونفاذ من أجل غايات ثقافية إمبريالية. وكذلك كان 
«التأكيد على الاختلاف الثقافي» مميزا للمشروع الاستعماري أكثر كثيرا 
من ذلك التلويح ب «التماثلية» إنه تأكيد يساعد علی مداراة آوجه شبه 
مؤسفة مع المركزية الإثنية والمركزية الذكورية والنزعة الطبقية والنزوع, 
الجنسي الفيري, والأشکال الاخری الخلافية من الركزية, والتي کثیرا ما 
عمت وسادت كلا الجانبين من هذا «التقابل» المتكرر بين «الثقافة الغربية»! 
و«الآخرين» العديدين غيرها. 
يشدد تحليلي تشد تشديدا على مدى اعتماد ائولايات الاستعمارية, وبالثل روی؛ 
الأصوليين المعاصرين في العالم الثالث؛ على صور تتمركز حول «اختلافات 
ماهوية» بين الثقافة الغربية وثقافات معينة في العالم الثالث. ویقدر ما تشارك/ 
الأشكال المختلفة من النسبوية في هذه الصور الاستعمارية ل «الاختلافات 
الاهوية» بین التقافات. تفدو النسبوية خطرا وليست ذخرا للأجندات: 
النسوية. ثمة تمثيلات ل «ثقافات» معينة في العالم الثالث تروقها التصور ات 
النسبوية القائلة «إن قيمي وأساليبي في الحياة نت تتميز عن قيم وأساليبا 
الآخرين الغربيين؛ وتشکل هویتنا القومية وأصالتنا». وقد بيّن تحليلي السابق 
كيف يمكن أن تكون ذات خطورة على مصالح جماهير غفيرة من النساء في 
العالم الثالث. ولا تقل عن خطورة «الاصرار علی التماثلية الکونیة». | 
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ترتكن أشكال عديدة من النسبوية على صورة ل «الثقافات» انتقدتها 
فيما سبق بأنها ماهوية ثقافياء وهي صورة تبدو فيها الثقافات مترسمة 
بشكل أنيق دقيق ومتميزة بعضها عن بعضء وسابقة بهذا على كل خطابيات 
لاحقة تبدو؛ وفي هذه الصورة لا يبدو الإصرار على «الاختلاف» المصاحب 
ل «إنتاج» ثقافات «متمايزة» مثيرا لمشكلات؛ ويُفترض أن المكونات المحورية 
أو البنائية ل «ثقافة ما» «معطاة كثوابت». وأعتقد أن مثل هذه الصور 
النسبوية للاختلافات الثقافية غير دقيقة تجريبياء ومسيئة لمصالح 
واهتمامات النسويين بعد - الاستعماريين. والنسوية بعد - الاستعمارية 
الضادة تالامبريالية بدلا من آن تعتتق النسبوية. فإن الأفضل لها وما ينفعها 
حقا هو الاستجواب والساءلة النقدية لتخطیطات «الاختلاف الثقافي» 
الذي يرسم حدودا فاصلة بين «الثقافة الغريية» ومختلف «الثقافات 
غير الغربية». وتلك الممساءلة سوف تكشف عن أن كلا الجانبين من تلك 
الثنائية كانء إلى حد كبير. حصيلة عمليات أَمّثئة إجمالية» جرى ستر 
وضعها المتخيل بركام من النشر الأيديولوجي لتلك الثنائية عبر التاريخ 
الاستعماري وبعد - الاستعماري. 

إن الملاحظات السابقة تملي حيثيات تجعلني غير مقتنعة بموقف 
لوريان كود الذي يولي الاعتبار لتعرية وتجريد موطن السيادة ل 
«النسبوية... التي قد لا تكون قادرة على إنجاز كل شيء.؛ ولكن من 
الواضح أنها أفضل من البدائل» (1998 0006). والصراعات السياسية 
للنسوية في العالم الثالث يضنيها كثيرا الوعي بأن ثمة عددا من «مواطن 
السيادة». بعض هذه المواطن لیست للسادة الفربیین. بل تقع في قلب 
المؤسسات المحلية, بينما البعض الآخر ذو أعمال ومآثر شديدة التعقيد 
بحيث يصعب تحديد مجال ما هو للسادة الغربيين وما هو للسادة 
المحليين. وفي محاولات التسويين في العالم الثالث لتعرية وتجريد عدد 
من «مواطن السيادة» تلك غالبا ما يكتشفون أن صورا من النسبوية 
الثقافية فد احتلت موقها مهما قي عتاد السادة المحليين؛ مما يجعل 
النسویین عرضة للهجوم بانیم مخونة لللقافة تم تفریبهم». وأنهم واقعون 
تحت وطأة اقتقاد التقدير ل «تقالیدهم» والاحترام ل «تقافتهم». يكفي 
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صور النسبوية الكثير الذي أنجزته في تقوية قبضة مجموعة متنوعة 
من السادة. لا ييستطيع النسويون أن يقتصر عطاؤهم على التحذير من 
الزاعم «الکونیة». بل لا بد من أن يبحثوا عن فهم مختلف الاستخدامات 
الأيديولوجية الخطيرة التي يمكن أن تطرحها أشكال الزعم ب «الكونية» 
والزعم ب «النسبوية» على السواء. 

أني لأقيم الحجة على أن المطلوب فعله من النسويين بعد - 
الاستعماریین لیس تأیید «النسبوية الثقافية» بل مقاومة مختلف آشکال 
الاهوية الثقافية. بما فیها الأشکال النسبوية. وعطفا علی الاستراتیجیات 
التي ذکرتها فیما سبق. مطلوب من النسویین آن یقاوموا الاهوية الثقافية 
عن طريق الاشارة الی التعددية الداخلية. اختلاف الراء والشقاق حول 
القیم. والتفیرات الجارية في المارسات التي تحدث في الجتمعات الحلية 
التي تشکل فعلیا الدول القومية الحديثة. هذا النقد للماهوية الثقافية 
من شأنه أن يطيح بالفكرة القائلة إنه في هذه المسألة ثمة شيء ثابت لا 
خلاف عليه يمكن تعيينه بأنه «الثقافة الهندية» أو «الثقافة الأفريقية» أو 
«الثقافة الغربية». ويمكنه أن يمضي قدما من خلال تحدي «صورة العالم» 
التي يفترض صدقها بعض الصور من النسبوية: أي أن ثمة جماعا محددا 
اسمه «الثقافات الختلفة» کل منها متسقة داخلیا ومتجانسة. ولا تختلف 
الا مع «الثقافات الأخری». 

الموقف الذي أناصره لا ينكر وجود «الاختلافات الثقافية» في حد 
ذاتها. ومن الحمق إنكار أن ثمة ممارسات توجد في سياقات معينة ولا 
توجد في سیاقات آخری, وقيم يجري رفع لوائها في أماكن دون الأخرى. 
الأحرى أن الموقف الذي أناصره ينكر أن «الاختلافات الثقافية الفعلية» 
تناظر بدقة «الجماع» الذي يجري الآن تعيينه بأنه «ثقافات منفصلة»» 
أو يفصح عن ذاته عن طريق توزعه عبر «ثقافات» معينة. موقفي يشدد 
على أن كل السياقات الفعلية المعاصرة مفعمة بالمساجلات والشقاقات 
السياسية بشأن ممارساتها وقيمهاء وترفض أن تخول أيا من المنظورات 
منزلة «التمثيل الأصيل» والوحيد لرؤى وقيم ثقافة معينة. إن إسقاط 
الصورة المتخيلة عن «الاختلافات الماهوية»؛ فيما يوعز به موقفي» حري به 
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أن ييسر لنا أن نأخن في اعتبارنا تعددية الاختلافات الحقيقية في القيم 
والمصالح وفي رؤى العالم؛ التي تشق طريقها عبر السياقات المعاصرة 
القومية والعابرة للقوميات. وأعتقد أن ما قامت جاغار بتحلیله من تبادل 
أشكال الخطاب النسوي بين المجتمعات المحلية المختلفة (Jaggar1998)‏ 
يمثل مواقع حاسمة لتوضيح طبيعة وأهمية التعددية في الاختلافات 
الفعلية التي قد تمثل معالم الأجندات النسوية في السياقات القومية 
الختلفة. من حیث آنها تفسح قي الجال لعارضة التصورات الاهوية 
ل «الاختلافات النقافیة». 
وبینما اتخذ موقفا نقدیا من صور معينة من «الاختلافات الثقافية» 
تكمن في أعماق أشكال محددة من النسبوية الثقافية. فإن الصورة 
المعارضة التي أطرحها لا تكفي للإجابة عن تساؤلات مهمة عديدة تنشأ 
في المناقشات الفلسفية التي تدور حول النسبوية. ويبقى موقفي لا - 
أدرياء مثلا بشأن السؤال حول ما إذا كان ثمة فئة واحدة من القيم: دقيقة 
آنيقة مكتملة وكونية» ينبغي أن يوافق عليها الجميعء بيد أنه موقف متفائل 
في آفاق صنع العديد من القيم التي تفذي السياسات التقدمية والأجندات 
النسوية بما هو مجد وفعال في سیاقات عالية مختلفة. 
وأود أن اختضم حديثي بایضاح الروابط بین نقدي للماهوية الثقافية 
وموقضي عن «عمومیات» حول الثقافات. فحین تناقش آوکین مسألة 
ماهوية الجنوستة. تحاج بآن «النقد النسوي الضاد للماهوية في بعض 
الأحيان يتطرف إلى حد إنكار إمكان إقرار أي تعميمات بشأن النساء» 
(1998 هن01). فهل الالتزام بمعارضة الماهوية الثقافية ينطوي على 
التزام بالنظرة المتطرفة القائلة إنه لا تعميمات على الإطلاق يمكن إقرارها 
بشآن «الثقافات»؟ ورأيي أنه لا النزعة الضادة للماهوية في الجنوسة, 
ولا النزعة الضادة للماهوية في الثقافات تستلزمان حظرا مطلقا 
للتعمیم. لأن التعميمات ليست جميعها على قدم المساواة من حيث إثارة 
المشكلات. وإني لأزعم بأن ثمة اختلافات كبيرة بين التعميمات: كما ضي 
الاستشهادات الخطيرة التي قدمتها موهانتي (1991 Mia (Mohanty‏ 
التعمیم: «الدعارة لاتزال مجال العمل الأساسي ان لم یکن الوحید للنساء 
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الافریقیات». وتعميم من قبيل البيان الممادر عن لجنة القضاء على كل 
أشكال التمييز ضد المرأة الذي ينص على أن «التمييز لايزال قائما ضد 
النساء في جمیع آنحاء العالم. فيما یتعلق بالاعتراف بحقوفهن الفردية في 
المجالين العام والخاصء والتمتع بهذه الحقوق وممارستها, ولایزال انتساء 
يتعرضن لأشكال عديدة من العنف» (35 .1994 طعصا8). 

التعمیم الاسبق کاذپ تجریییا :ئيس فقطه يل أيضا هجومي وخطير. 
آماالتعمیم اللاحق فیمکن dal}‏ الحچة علی صدقه., وهو آیضا مفید 
سياسيا في لفت الانتباه لحقوق الإنسان في مجال العنف ضد المرأة الذي 
يحدث شي العديد من السیافات القومية. . النوع الأخير من التعميمات لا 
پستلزم. ولا ينبغي أخذه على أنه پستلزم. غیاب التنوع داخل السياقات 
القومية وعبرها في صور انتهاکات حقوق الانسان التي تواجه مجموعات 
مختلفة من النساء. أما الزعم القاكل إن كل مجتمع محلي ينبني فعلیا 
عن طريق علاقات الجتوسة التي تشمل أشكالا معينة من إخضاع rape‏ 
الاجتماعي والجنسي والاقتصادي فييدو أنه تعميم مفيد سياسيا؛ 
وآیضا یفسح في الجال نلالتقات الی اختلافات وخصوصیات السیاق 
فیما یتعلق بمتاعب جماعات مختلفة من النسساء. واعتقد آن البنود التي 
تتضمنها قائمة مارتا نصباوم للقدرات والوظائف الانس‌انية الهمة هي 
الأخرى تعميمات من النوع الأخيرء لأنها قصدت أن تکون القائمة «يسمح 
تصميمه ا في حد ذاته بعزو توصيفات عديدة لكل مكون من مكوناتها» 
.(Nussbaum 1995. 93)‏ 

ولا أعتقد أن الاتجاه المضاد للماهوية في الجتوسة: وفي الثقافة. 
ينطوي على معارضة مسطحة لكل التعميمات: وبدلا من هذا ينطوي على 
التزام بدراسة دفتها التجريبية وفائدتها السياسية على السواء. أو ما 
ينطوي عليه من مخاطرة. . ونادرا ما يمكن التعبير عن أجندات سياسية 
thet‏ كتلك التعلقة بحقوق الانسسان من دون الالتجاء إلى درجة معينة 
من التجرید. تكن من الإفصاح عن أوجه تشاية بارزة بين المشكلات 
التي يعانيها أفراد مختلفون وجماعات متباينة. ومن ناحية أخرى يبدو 
أنه من الممكن أن نجادل في صدق الحاجة إلى تصوير ختان الإناث على 
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أنه «ممارسة ثقافية أفريقية», أو تصوير قتيلات المهور أو التحرش المتعلق 
بالهور على أنه «مش كلة النساء الهنديات» بطرق تحجب حقيقة مفادها 
أنه ليست كل «التساء الأغريقيات»: أو كل «التساء الهنديات»: يواجهن 
هذه الش کلات. آو آنهن لسن یواجهنها بطرق متمائلة: أو بطرق تمحو 
العارضات والطعون الحلية علی هنه الشکلات. 
اني آرفع لواء منظور مضاد للماهوية لا يؤيد الرأي القائل إن 
وجود «اختلافات» ثقافية أو «اختلافات» أخرى يجعل كل وأي نوع من 
التعميمات. أو الدعاوى الكونية مشكوكا فيها جميعا على قدم المساواة. 
یطرح کوام آنطوني أبيا نقطة مفيدة: عندما يذكرنا بأنها «مسمة مميزة 
لأولئك الذين يتخذون موقف مناهضة الكونيات العامة لكي يستخدموا 
مصطلح النزعة الكونية, كما لو كانت تعني النزعة الكونية الزائفة... إن 
الذي يعترضون عليه حقا - ومن ذا الذي لا يعترض؟ - هو وضع سيادة 
المركزية الأوروبية 8 dalo| sgis (Appiah 1992, 58) «a_i dc‏ 
أن العديد من الصور الماهوية ل «الثقافة الهندية»: وما يمائلها ممأ 
قمت بنقدهاء إنما هي صورٌ مما يمكن أن نس ميه «نزعة الخصوصية 
الزائفة». وهي مثلها تماما تمثيلات مهيمنة ل «ثقافات معينة» تحجب 
«النزعة الخصوصية» بشأنها حقيقة مفادها أتها تعميمات مثيرة 
للمشكلات عن سیاقات معقدة ومتباينة في دواخلها . ولی جانب ذنك. 
فان النصح بالولوج في خضم العدید من «الاختلافات» یصعب معه 
تجنب الوقوع في أسركونية توصيات [رشادية معينة. ولا توجد أجندة 
سياسية يمكنها تجنب التقييمات المعيارية العامة لأهمية وثقل أنماط 
معيئة من «الاختلافات». 
مع التسليم بالأخطار الضخمة على الأجندات النسوية التي تطرحها 
اش کال مختلفة من النزعة الماهوية الثقافيةء فإني أعتقد أن المهمة الملحة 
والمهمة للمنظور النسوي بعد - الاستعماري تتمثل في تطوير المنظور 
النسوي الملتزم بالنزعة المضادة للماهوية بشأن «النساء» ويشأن «الثقافات» 
على انسواء. ومثل هذا المنظور لا بد من أن يس تخلص المشاريع النسوية 
للولوج في الاختلافات بين النساءء ويميز بينها وبين الفهم الماهوي والقهم 
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الاستعماري والفهم بعد - الاستعماري المثيرة جميعها للمشكلات في تفهم 
«الاختلافات الثقافية» بين الثقافة الغريية وبين «الآخرين» بالنسية إليها. 
هدا القال مساهمة في مشروع التفکیر حول التسوية العاصرة: وكيف 
یمکن آن تقاوم الصور الراسخة والاهوية - «الثقافات» و «التتاقضات 
الثقافية» بين «الثقافة الغربية» و«ثقافات العالم الثالث». وتخضعها 
للمساءلة النقدية (*, 





em 
آود أن أزجي الشكر إلى جنيفر تشرش وساندرا هاردنغ وجيم هيل وتينا شتا وسوزان‎ )*( 
زلوتتيك لساعدتهم الكريمة في مسودات مختلفة من هذا المقال.‎ 
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أندريه ناي 


الرأق المواطن المحلي؛ الآخر: الكنابة بعد - 
الاستعمارية والنسوية. بقلم ترينه ت. منه 
- هاء منشورات جامعة إندياناء 1989 . 

فكرائنسوية السمراء:المعرفة والوعي 
وسياسات التمكين. بقلم باتريشيا هيل 
کولینز. نيویورك: روتلدج, 1991. 

الناطق الحدودية. الفتاة الستيزية 
الجديدة. بقلم غلوريا آنزالدواء سان 
فرانسيسكو: أنت لوت بوکز, 1987. 

الاشارات والأغاني والذكرى في الأنديز. 
بقلم رجينا هاريسون. أوستن: منشورات 


جامعة تکساس, 1989. 
«توصان | لنظرية من أجلك! النظرية 
aana‏ النسوية والامبريالية الثقافية ومطلب صوت 
إعادة ابتكار التفكير الملائم المرأة». بقلم ماريا سي. لغونز و إليزابيث في. 
لعالم متغير» سبلمان,؛ المنتدى الدولي السادس لدراسات 
ناي المرأة (6) (1983): 573 - 81. 
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«البنوية/ ضد البتيوية وفاعل تحت القمم؛ بقلم مایا سي. لغونز. 
جريدة الفلسفة 87 (10) )1990( : 500 - 7. 

«اللهو والترحال في العالم والعرفة الودودة». بقلم ماریا سسي. لفونز. 
هیبائیا 2 (2) (1987): 3 - 19. 

العديد من العناوين المذكورة عاليه لا يحتاج الفلاسفة النسويون إلى 
مراجعتها. إن لها فيمتها کمقررات جامعية. فضلا عن قیمتها الثبتة في 
مساقات النظرية النسوية والفلسفة النسوية؛ وكذلك لها قيمتها في النظم 
البينية لمساقات الدراسات النسوية. وضي الوقت نفسه» واصل العديد 
من الفلاسفة: رجالا ونساء معاء إبداء اللامبالاة إزاء اقتراح بضم هذه 
الدراسات إلى التصوص الفلس فية في المقررات الدراسية للميتافيزيقا 
أو الأخلاق أو الإبستمولوجياء رافضين هذا بقولهم «إنها ليست فلسفة». 

ومع تحفظات مماثلة كان الأرسطيون في جامعات العصور الوسطى 
يثبطون عزائم زملائهم عن الخوض في مناقشة عمل ديكارت المنطلق 
بخيلاء. وكذلك تجاهل الأكاديميون الألمان الوضعية المنطقية في دائرة 
فييناء وفي الوقت الراهن یعرض بعض الفلاسقة التحلیلیین عن فكر 
النسوية والتعددية الثقافية بوصفه مجرد «سياسة». ومع أننا لسنا 
البتة بصدد إضفاء تمييز قاطع بين ما هو فلسفة وما ئيس بفلسفة, 
فإن مثل هذه الأشكال من الرفض تمثل معلما بارزا من معالم الفلسفة 
ككيان فكري دائما ينطلق قدما ضي إطار سيرورة إعادة التعريف. ويمكن 
القول إن صميم أصل الفلسفة يكمن في جدل التشكيك الذاتي والتجديد 
الذاتي, وهذا منذ أن واجه سقراط مزاعم السفسطائيين بأنهم «يعرفون» 
بوضع بديل أكثرتواضعا هو «حب المعرفة». كثيرا ما يأتي التشكيك الذاتي 
واعادة التعریف من خارج الحدود اللائمة للفلس_فة. سقراط مثلا كان 
یقدم استعارات مجازية من الحرف والهن (*) لتوضیح الشروط اللائمة 
للفضيلة. وقد ارتكن جون لوك إلى الفيزياء النيوتونية كمقاربة مستجدة 
للمعرفة. وفي آونة أحدث. يستعمل فلاس فة العقل في مرحلة ما بعد 
الحرب العالمية الثانية نظريات الذكاء الاصطناعي لتقديم أنموذج للعقل. 
() أشهر تمبيرات سقراط المجازية في هذا الصدد. قوله إن أمه قابلة تمتهن توليد القساء, وهو 


بدوره يمتهن توليد الأفكار والتعريفات من نفوس الرجال. |المترجمة]. 
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على أي حال, يمكن نسيان هذا التاريخ حين نكون واقعين في قبضة 
باراديمات إنماذج إرشادية] فلسفية معينة عميقة الجذور. ولعل هذا هو 
الوضع الآن في الذلس_فة الأكاديمية في العالم التحدث بالانجليزية. خیث 
يجري أحیانا الاستمس‌اك القطعي بفرضیات قبلية معينة بشآن هدف 
الفلسفة اللائم ومناهچها السدیدة. 

لیس الفرض من هذا القال طرح عمل جدید لیوضع في داثرة اهتمام 
القراء بل الأحرى التأمل في الانقسام المستمر بين المواد التي تلهم الفلاسفة 
النسويين باستبصارات مستجدة وشريعة الفلسفة الراسخة الجارية الآن. 
وحتی عندما يأتي مصداق علی هده الشريعة من [حدی صور الفلسفة في 
التاريخ الفكري التي أمكنها أن تتستر على مصادر شخصية أو سياسية 
للحكمة الفلسفية أو تعطي امتيازا للعلم بوصفه المعرفة التي لا معرفة 
سواهاء فسوف يظل من معالم الفلسفة وجود عوامل متغيرة غير مستقرة. 
إن مجرد الإصرار على ما هو فلس فة «حقيقية» أو «صلبة» مقابل ما هو 
«مجرد» شعر أو علم اجتماع أو مذكرات شخصية أو سياسة: لهو في حد 
ذاته تجديد لإمكانية أن تظل ثمة إعادة بناء آخری للفلسفة. 

الأعمال الفكرية للنسويات التي نستعرضها هنا يمكن أن تؤخن 
کتبیان لطريقة تتجلی بها آشکال من الفکر في مراحل التفیر القكري» 
لیس داخل آو خارج انشقاق متعين بين من هم فلاسفة ومن هم لیسوا 
فلاسفة. بل علی آعتاب اعادة تعریف «حب الحکمة». ما هو علی الحك 
أكشر من مجرد تخصص أكاديمي. إن الفلسفة طوال تاريخها الطويل 
التنوع الثیر للجدل. جعلت نضسها معنية بالبنود الأساسية في الحياة 
الانسانية: هوية الذات. طبيعة الواقع. !مكانية العرفة. وکثیرا ما تومی 
آو تعکس التغیرات في البارادیمات الفلسفية تفیرات جذرية في طريقة 
تصور ما هو |نساني وما هو واقعي. وفي الوقت الراهن نجد الواقع 
الخائلي [الافتراضی] (*) والعوالم المكنة والذکاء الاصطناعي یدفعان 
الفلاب_فة التحلیلیین لی تنقیح وتوسیع فرضیاتهم النطقية والعلمیة. 
(#) يشيع وضع «الواقع الافتراضي» كترجمة ل gles cat! «Virtual reality,‏ 8 عوالم 


الحواسیب والانترنت» ولكن يبدو «الواقع الخائلي» وهو القابل الذي طرحه د. نبيل غلي عبر 
سلسلة عالم المعرفة هو الأفضل والأدق والأدعى لعدم الالتباس. [الترجمة]. 
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وآزعم آن ما هو آکثر جذرية وآهم في دلالته التاريخية. الاستعراض 
الوارد هنا لراجعات الکاتبات لروّی ناجمة عن خبرات آسيوية آو 
آفروآمريكية آو لنساء وافدات من آمریکا اللاتينية لی الولایات التحدة 
الأمريكية. قد یهمل طلاب الجامعات الذکور من الطيقة الوسطى في 
دراستهم من أجل مطاردة امرأة من الواقع «الخائلي» في النطاقات 
التاحة لستخدمین متعددین. وقد يتخيل كتاب الخيال العلمي عوالم 
يوتوبية تعمل بواس‌طة حواسیب عملاقة, وقد يتصور علماء العلوم 
العرفية الخ کبرنامج عمل یستنسخ ذاته. بید آن تکتولوجیا العلومات 
التي تلهم بمثل هذه التأملات مجرد جانب واحد من جوانب تفیر آعمق 
في الحياة الإنسانية. وبات التقوقع في جيوب فكرية أو عرقية أو إثنية 
أو ثقافية مستحيلا في عالم هو قرية معولمة. لم يعد من الممكن أن 
نضع وفقا لشفرة ثقافية وحيدة مهيمنة تعریفا لا هو الانساني, وما 
هو الفكر. وماذا في معرفة الحقيقة. ولم يعد من الممكن نبن اختلاط 
الألسنة والأفكار بوصفه «بریریة». «بدائیة», «فطرية». إن ترينه وكولينز 
وآنزالدوا وسبلمان ولغونز يتحدثن إلى هذا الواقع الجديد: وليس إلى 
واقع عالمي خائلي. 

يجسد عمل ترينه مينه - ها الفجوات بين التخصصات المتعددة 
التي كثيرا ما تنبثق منها نظرية جديدة. وتماما مثلما ياتت الأخلاق مع 
سقراط مطعمة بالصور العقلانية للهندسة الاقليدية. أو زاد ديكارت 
من اختلاط آمواه الیتافیزیقا الأارسطية فخلطها بفیزیاء غالیلیو, 
آو استخدم الوضعیون الناطقة مناهج البحث العملي لازاحة رون 
من التأملات المثالية. فكذلك تستكش ف ترينه في (المرأة.. المواطن 
المحلي.. الآخر) روابط بين الأنثروبولوجيا والنقد الأدبي والتحليل 
النفسي والفلسفة, والتقاليد الشفاهية المحلية من الأقاصيص 
والسسردیات. وفي فاتحة فصلها الأول. «تعهد من صندوق مرايا 
الكتاية» (80 (Commitment from the Mirror — Writing‏ نجد 
إلزاما بنظرية سقراط «اعرف نفسك». إن الأنماط الشرائعية للتفكير 
والتعبير يمكنها أن تحول دون التأمل الذاتيء وهي تخلق تنظيرا يدّعي 
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أنه تقرير محض لا يصدر عن شخص معين أو زمان محدد. لا يخضع 
للتفنيد إلا بلغته الخاصة به. وليس هذا - كما تحاج ترينه - إلا 
وهما. الكاتبة. سواء في الفلسفة أو الأنثروبولوجيا أو الأدب. تکتب 
بوصفها ذاتا لها تاریخ. سواء أقرت بهذا أم لاء إنها على وعي بذاتها 
کذات کاتبة. هذا الوعي التأملي النعکس یتم استبعاده من حیث البدا 
بواسطة التأسیس الفلسفي الراهن لسیمانطیقا الصدق النظري, 
بینما هو صمیم ماهية الكتابة عند ترينه. الكاتبة ليست إنسانا آليا 
وهي واعية بهویتها ککاتبة ومسائلة ایاها . [نها دائما علی خلاف مع 
لفتها. وهي ناقدة في علاقتها مع ما تنتجه. ولا یعنیها في علافتها مع 
فرائها إلا الجودة فیما تکتب. 

صمیم ماهية الكتابة الدروسة عند ترينهء وبالتالي التنظير المدروس أو 
التفلسف الدروس, هو الانشفال بالعضلات التمثلة في تشابك التفاعلات 
الاستشکالية الواردة عالیه. تمر الرأة من حیث هي کاتبة. بخبرة الحرية 
في تعریفها لنفسها. بید نها تتحمل آیضا السوولية الوجودية التي ترافق 
تلك الحرية. یجب آن تکون الکلمات هي وسیطها. کلمات تتشکل أجرومیتها 
وأسلوبها قي المارسات ودوافعها. وغالبا ما تکون مغترية عن إحساسها 
بذاتها وبالعالم الذي تحیا فیه. وربما یکون السوال عن الجمهور سوژالا 
أكثر صعوبة. الهدف من الكتابةء سواء فلسفية آو شعرية. هو التعبیر عن 
الذات. لکن لیس من الواضح کیف یمکن آن یتحقق التعبیر عن الذات 
بطريقة لا ينجم عنها تشي آو انسحاق آولتك اللاتي تکتب لهن آو عنهن. 
كيف يمكن ألا تکتب النظرة فقط لقلة من الزملاء في دائرة أكاديمية 
نخبوي 3 مفلقة. بل تکتب الی «الناس» وعتهم - ناس لیسوا من آمریکا 
الشمالية. ناس ملونون. نساء وكذلك رجال؟ تستخدم ترینه مثالا لصطلح 
شائع في التنظير الماركسي والسياسي. يزعم المنظر الماركسي أنه يكتب 
ل «الجماهير» لكن هذا التجانس التعميمي ل «كادر» العمال المنصاعين 
للتعليم ماذا يعني بالنسبة إلى العلاقة بين قادة الطبقة الوسطى في 
الثورة البلشفية, والذوات الذين سيجري «إعادة تعليمهم» من أجل الارتقاء 
بمواصفاتهم؟ 
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تواصل ترينه تطوير هذه التساؤلات في الفصول اللاحقة حول 
الأنثرویولوجیا كلفة للهيمنة الفريية (* و«سياسة الاختلاف» الراهنة التي 
تشیمع في الدوائر التسوية. وسبل تدعیم وتقویض الصور الفوتوغراقیة 
للمواضیم النصية التكررة. [نها تستکشف مختلف صور التفاوض التي 
تحدث حالما تستجمع أصوات مختلفة من الحقبة بعد الاستعمارية القوة 
والاقتناع بتحدي السلطات القائمة. 

هذا مثیر للاهتمام. لکنه لیس فلسفة. آم آنه فلسفة؟ تخوض ترینه في 
تأمل العلاقات التبادلية العقدة بین الذوات الفردية التي تتحدث من آماکن 
فريدة ومعينة في الکان والزمان. وبین الأشکال النحوية والخطابية التي 
یرتکن |لیها العنی في لحظات خاصة من تاريخ الفکر, العلاقات التبادلية 
بین التحدئین/ الکتاب والسامعین/ القراء. وسوف آزعم آن السائل 
الفلسفية التقليدية حول طبيعة النفس والواقع والعرفة؛ إنما هي ثاوية 
في هذه التأملات. والأكثر أهمية على أي حالء هو أن ترينه تلامس ما 
أعتبره صلب ماهية الفلسفة, أي إعادة ابتكار التفكير الملائم لعالم متغير. 

Lei‏ باتريشيا هيل كولينز 011125 11111 232113 في عملها «فكر 
النسوية السمراء» (00806ظ1 ادنمنصع۲ 1201ظ) فتتجه مقاصدها نحو 
اهتمامات فلسفية مماثلة من منظور الخبرة الأفروآمريكية. کیف یمکن 
للنساء الأفروأمريكيات أن یتفهمن موقفهنء ویعبرن عنه بمصطلحات 
تحمل العنی. ویشیدن العرفة الضرورية لحل مشکلات الجتمع الحلي 
الأسمر؟ في فصلها الختامي «نحو ابستمولوچیا نسوية ذات مركزية 
أفريقية» **)ء توجز كولينز النتائج التي توصلت إليها: یمکن آن یوافق 
الجمیع علی آن العرفة بالجتمعات متعمددة الثقافات ضرورة مطلقة. 
ونحن جميعا لا بد أننا نحيا فعليا في مثل هذه المجتمعات» على أن 
ريما تفيد الإشارة إلى كتاب جيرار لكلرك «الأنثروبولوجيا والاس تهمارية». وقد ترجمه إلى 
العريية د . جورج كتورة. [المترجمة]. 
(#*) ییدو تعییر مركزية - أفريقية ۸800611716 ثقیلا علی الأسماع ومرفوضا وطائشا عن 


الهدف. فالهدف هو نقض ورفض وتفکيك کل AGS po sly‏ وليس أن نس تبدل بالمركزية الغربية 
مركزية آخری. [الترجمة]. 
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السؤال هو كيف يمكن الحصول على هذه المعرقة؟ إبستمولوجيات 
القرن العشسرین التجريبية النطقية لا تکفي. هل یمکن تعریف مفاهيم 
مثل مجالات القيمة لاشیاء محصورة, محددة سلفا ثم القیام بمسح 
كمي وإحصائيات للتحقق؟ هل يمكن تعريف العنصرية بقائمة مغلقة 
من السلوكيات المحتملة ثم إجراء الاختبار من أجل هذه القائمة؟ وهذا 
الذي يجري تعريفه أنه الجريمة السمراء هل يمكن ربطه بمثول الأسر 
التي يعولها واحد فقط من الأبوين» تلنصل إلى استتتاج مفاده أن حل 
الأزمة في المناطق الحضرية المتاخمة هو إجبار النساء السوداوات على 
الزواج ومعاقبة الاتصال الجنسي غير الشرعي؟ 

توحي كولينز بأن هذا النوع من المعرفة التي طورها علماء العلوم 
الاجتماعية البيض ودعمتها الإبستمولوجيات القلسفية بعد الوضعية 
الراهنة لا تحيط بواقع «تجرية إقصاء» النساء السوداوات. وبدلا منها 
تقترح کولینز مصادر آخری للمعرفة: القابلات الشخصية. الوسیقی 
الشعبية والأدب الشعبي. المحادثة, والحوار. وبدلا من آن ييني العالم 
نظرية مأخوذة من الآخر أو من أفكاره هو الواضحة المتميزة: فإنه حين 
يخرج بالمعرفة من هاتيك المصادر سوف يحتاج إلى تقنيات جديدة؛ 
وهي تقنيات شرعت في تطويرها منظرات إبستمولوجيات نسويات 
آمثال سساندرا هاردنغ ولوریان کود وهلين لونغينو وإيفلين فوكس PES‏ 
Code 1987 .1991:Harding 1986 .1991 ‘Keller 1985.)‏ 
Longino 1990‏ :1992). التقنيات التي تسعى إليها كولينز لا تفرض 
القولات علی الواقع ولا تضع برامج قبلية لموضوعات المصلحة البشرية. 
وسوف تتطلب أشكالا من إقرار الصحة ومن التحققء لا تسمح بتسلل 
القوالب النمطية مرتدية ثوب الوقائع. ولن تستخدم هوامش الخطأ 
المصطلح عليها لتهرب من الوقائع النافية. وفي موقع الممساجلات 
الأكاديمية العقيمة بين الخبراء الذين يفترضون مفاهيم مشتركة. لا 
بد آن تعبر هنه التقنیات الفجوة بین النظرية والخبرة العينية. وتبادر 
پالحوار بین النظورات البديلة والتضاربة. 
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هل هذا ليس فلسفة؟ مجرد علم اجتماع؟ وفي هذا أليس علم 
اجتماع رديئا؟ مرة أخرى أقترح نظرة ثانية. تعرض فلس فة المعرفة 
الراهنة لامبالاة مثيرة للدهشة إزاء ما يفعله العلماء في واقع الأمر. 
في مقابل هذاء ربما لا يدهشنا أن العلماء في العادة قليلا ما يأبهون 
للفلسفة الأكاديمية للمعرفة؛ على الرغم من أن قلة منهم لاحظت كيف 
أن الاستعارات المجازية الاجتماعية تشكل مفاهيم في العلم أو كيف 
يمكن أن تحدد العوامل المؤسساتية مناه ج التحقق. كولينز مثل ترینه. 
كلتاهما تفتح نقاط تقاطع حرجة ومحتملة بين العلم من حيث هو منتج 
بشري, وبين الخبرة الإنسانية كما يجري التعبير عنها في القصص 
والموسيقى والمحادثة. كلتاهما تشير إلى موضع متميز لفلسفة جديدة 
للمعرفة تستطيع أن تعيد بشكل حاسم صياغة تفهمنا لكيفية توليد 
مفاهيم تساعد في إصلاح ظروف من قبيل التفرقة العنصرية الواقعة 
وإملاق ذوي اليشرة السمراء. 

نوعية المعرفة التي تدعو إليها كولينز ليست مجرد تشخيص سلبي 
يدين النظرية الموجودة وينقدها . ففي أصوات النساء السوداوات اللاتي 
تدرسهن ثمة معرفة مطمورة؛ معرفة بكيفية البقاء على قيد الحياة في 
ظروف القمع. بالکرامة تحت قید الاکراه, بالقوة کتواصل لبیب. تقع هذه 
العرفة خارج نطاق النموذج الإرشادي للإبس تمولوجيا التطبيعية التي 
تشيع الآن في الفلسفة. حيث التسليم بأن العقل البشري آئية بيولوجية 
آو آلية عملیات - معلوماتية. تتطور کمساعد للبقاء الفيزيقي. في خبرة 
النساء السوداوات البقاء علی قید الحياة لا قيمة له من دون الکرامة 
آو احترام الذات؛ لا یمکن فهم الخبرة من حیث هي انسانية کما نفهم 
صراع الکائن الحي النفرد من آجل البقاء باي ثمن. بل نفهمها من حیث 
هي هادفة الی حياة متعددة الجوانب قابلة لاعادة التفاوض بش‌آنها 
بالتشارك مع الآخرین. 

تعالچ غلوریا آنزالدوا ۸۵2۵1062 01072 وماریا لفونز ۷1272 
65 بن ودا ممائلة. وذلك من الناطق الحدودية التنازع علیها 
بین آهل آمریکا الشمالية والکسیکیین والاسبان والهنود والانجلیز 
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والتشيكانو *. في عملها «المناطق الحدودية» تجعل آنزالدوا تصاريف 
الشعوب الملهمشة والمقموعة للبقاء على فيد الحياة تمثل قدرة خاصة 
نجدها في كفاح التشيكانو لليقاء في asla‏ الا نجلیز وکفاح السکان 
المحليين الذين واجهوا السادة الأعلين الاسبان. ومفاوضات dai‏ 
المكسيك مع الولايات المتحدة التي تفوقهم قوة بمراحل شاسعة. في مثل 
هنه الواقف يحتاج البشر إلى رؤية ما وراء السطح البادي. يحتاجون 
إلى استكناه أعمق للبنيات والنماذج التي هي دواقع الکلمات والافعال. 
يحتاجون إلى وعي يشعر ويفكر في تجاوز الأفكار المسبقة وقد لا يكون 
قابلا للتمثيل مبدثيا إلا في الصور أو الرموز. 

تربط آنزالدوا بين هذه القدرة الخاصة على الاستبصار الأعمق 
وبين وعي «الستیزا» (e)‏ ومنبع روف ثنائية أو تعددية لغاتهم. من 
الناحية التقليدية: كان الفلاسفة أصحاب لغة واحدة كمسألة محسومة. 
لا بد من تأكيدهم على لفة مفضاة معينة نكن الخ يقية أو اللاتينية 
وإلا فإنهم يتخذون واحدا من مكونات الفكر ليجعلوه كونيا مفترضين 
أنه مادام عقلانيا وذا معنى: فيمكن فهمه باي لغة وفقا لشروط 
السيمانطيقيات [أي علم دلالة الآنفاظ] الأوروبية. وتستحضر ريجينا 
هاریسون 1277500 lid! 95! Regina‏ لبيرو في مقالها «العلائم 
والأغنیات والذکری في Signs: Songs. and Memory in) «jaat‏ 
«(the Andes‏ لكى تجلي كل لبس عن التاريخ السيامسى والإمبريالي 
(*) التشيكانو (Chicano)‏ وثمة إشارة إليهم في فصل سابق وسيعود إليهم فصل لاحق» هم 
مواطنو الولايات المتحدة الأمريكية ذوو الأصول الکسيکية. آو الکسیکیون. ویغلب عليهم الفقر 
والعوز. وشاع استخدام هذا المصطلح - الذي يعود إلى أصول لغوية إمسبانية - كناية عنهم 
بعد أن قاموا بانتفاضة في نهايات عقد الستينيات وبدايات السبعينيات في القرن العشرين, 
باحثین عن حقوقهم الدنية. وراغبین في توحید آنفسهم علی ساس آن لهم هویتهم وفنونهم 
وآدابهم. [الترجمة]. 
(»*) أشرنا في هامش بالفصل الأول إلى أن مستيزا 1465122 كلمة إسبانية تشير إلى ذوي 
أجناس مختلطة أو أعراق متمازجة وقد باتوا أغلبية في بعض المواطن متل الکسيك. باحثين عن 
هوية ٠‏ متميزة. . وكانوا غي حقوقهم وفي مستويات معيشتهم أقل من السادة دة الإسبان الخلص؛ .وفي 


التي يتعين مناقشتها عند بحث تعدد الثقافات. [المترجمة]. 
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لثل هذا الافتراض وهو تاريخ مثير للجدال. كان البشرون والاداریون 
الناطقون بالاسبانية يوجههم هدف الغزو والتنصير بأي ثمن؛ فناضلوا 
من أجل التواصل مع السكان الأصليين من أهل كويتشوا (*). فهل كانت 
اللغة البداثية ثرية بما يكفي. وعقلانية بما يكفيء لنقل قيم المسيحية 
وحقائقها؟ أم كان ينبغي تدريب الوعاظ والإداريين في أراضي كويتشوا؟ 
هل التعبير عن المفاهيم المسيحية بلغة كويتشوا يدنسها بالخزعبلات 
البدائية والنزعة الحيويةة5 أم أن تعليم السكان الأصليين وحكمهم 
يكون فقط باللغة الإسبانية5 تتتبع هاريسون أشكال سوء الفهم وتنافر 
المفاهيم عير التفاعلات الواقعية العنيفة غالبا بين الناطقين بالإسبانية 
والشعوب الأصليةء وتبين هاريس ون أن أي نظرة إلى بنية مفهومية 
بوصفها بنية كونية نما هي نظرة ساذجة. یفشل الأوروبیون الرة تلو 
الأخرى في تفهم الميتافيزيقا التوليدية لأهل كويتشوا القائمة على 
جذور من استعارات مجازية للتمائل والتوازن الاجتماعيين. المرة تلو 
المرة. يصر الناطقون بلغة كويتشوا على فهم المبادئ الأوروبية بلغاتهم 
هم وعوقبوا على ذلك. 
أولتك الذين يعيشونء مثل آنزالدواء في المناطق الحدودية بين 
تعافتین. ويواصلون الذهاب والإياب بين عوالم لغويةء لا يستطيعون 
الخوض في الوهم القائل بوجود ميتافيزيقا عمدة. لا بد لهم من المعاناة 
الستمرة من صدمة التناطح بين Lal‏ > مرجعية غير متوافقةء ولم يعد 
من الممكن تفادي هذه الصدمة عن طريق العزلة الثقافية والعنف الذي 
لا يزيد إلا من حدة المعارضة والمواجهةء لكن آنزالدوا تحاج بأنه في 
صميم هذه التقاطعات الثقافية تنبثق إمكانية وعي من نوع جديد. إنه 
ليس وعي المنطق المغلق المتصف بالاتساق الذاتي الموحد القائم على 
لفة متفوقة آو آجرومية عمدة. بل هو وعي مستيزي یعمل بين عوالم 
مفاهيمية لها آسالیب متباينة من التفکیر وتتسع فیها الفاهیم وتتسامح 
إزاء الغموض والتناقض. آما الفکر الذي سوف یرسم في القرن الواحد 


(*) کویتشوا (0060002)) الشعب الذي یقطن في الناطق الوسطی من جبال الأندیز في آمریکا 
الجنوبية. ويستخدم المصطلح نقسه للإشارة إلى لغاتهم الخاصة بهم. وأيضا إلى أحد آقالیم 
بيرو الطبيعية وهو الإقليم الذي يسكنه هذا الشعب. |المترجمة]. 
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والعشرين خصائص النموذج النمطي لما هو إنساني فريما لا يكون هو 
وتقيم في فنادق الدرجة الأولى. ريما يكون الفكر الملائم والسائد في 
الستقبل هو القکر الخاص بالمستيزا عند آنزالدوا الذي يتحرك جيئة 
وذهابا بين الثقافات واللغات» ينمي التحليل الأعمق الضروري لردم 
الهوة ببن الحدود المفاهيمية. 

لكنء. هل هذا شعر تاریخ. سرد شخصي. وليس فلسفة5 وهل الإجابة 
عن هدا السوّال واضحة؟ وتلك الاستکشافات الفاهيمية لآنزالدوا والنساء 
الملونات الأخریات. هل یمکن آن تقدم فلس فة جديدة. يجتمع شملها مع 
الخبرة قي العالم؟ ویدلا من الاستمرار في تجرية تعکس هيمنة عرفية 
آو ثقافية عفی علیها الزمن. تأتي مثل هذه الفلسفة لتعتمد على الخبرة 
الفعلية لبشر اعتادوا الحراك بين لغة وأخرى وبين ثقافة وأخرى. وإذا 
كان الفلاسفة هم المحترفون في فيلق المفكرين» كما أشارت هنا آرندت 
Hannah Arendt‏ في كتابها «حياة العقل» (0متل8 عطا 4ه Jala (The Life‏ 
الخبراء فی الوقت الراهن لیسوا آولتك الذین یتبنون الخیالات الستحدثة 
للذكاء الاصطناعي أو لأمخاخ آلة تورينغ الكونية (*) في العلوم العرفية, 
بل هم المستيزيون عند آنزالدواء والفرنسيون - الأفارقة والبريطانيون 
- الهنود والآسيويون - الأمريكيون واللاتين - الأمريكيون |الوافدون من 
أمريكا اللاتينية إلى الولايات المتحدة الأمريكية]. 

تقدمت الفيلسوفة ماريا لفونز 11050865 143512 ذات الأصل اللاتيني 
الاسباني(**) بسلسلة من المقالات تتتبع فيها هذا الاقتراح. وفي حوار مع 
إليزابيث alell fs Elizabeth Spelman (bolus‏ 1983 «توصلنا لنظرية 
(*) في العام 1936 وضع العالم البريطاني الشاب آلان تورینغ A.M. Turing‏ تصميما نظريا 
لآلة قادرة على ميكنة السلمات الرياضية والاستدلال الرياضي, وتلك هي آلة تورینغ. وفي 
الأرپعینیات نجح چون فون نیومان Newmann‏ ۷۵۲ 1000 وآخرون في تجسید آلة تورینغ فعلیا 
باستخدام الدواگر الكهريائية فکانت نشاًة الکومبیوتر. [الترجمة]. 
(#*) خضعت الناطق الشاسمة في آمریکا الوسطی والجتوبية لحکم الستکشفین الفزاة الاسبان 
واحتلالهم. فباتت تعرف باسم آمریکا اللاتينية. وتتحدث باللقة الاسبانية. اصطیفت ثقافة 
الشعوب الأصلية بالصبفة الاسبانية, لهذا بات آهلها هم اللاتبن الاسبان. في هذا ائوضع تقول 
الکاتبة: هل آمریکا الشمالية الانجلیز وآهل آمریکا اللاتينية الاسبان نسبة الی اللغة التحدثة. 
لن اللغة دائما هوية وثقافة. [الترجمة]. 


183 





نقض مرکزية افرکز 


من أجلك!» Got a Theory for You!)‏ ۷۷۵ ۳3۵۷6). تستکشف لفونز 
آشکالا من التفلسف لیست أحادية الصوت. صوت لغونز وصوت سیلمان 
ذات الأاصل الانجليزي یندمجان وینفصلان ویتداخلان في اعتراف آن 
الدارك تختلف, ولکن آیضا مع اعتقاد بامکان تحقیق درجات من توافق 
الآراء وبالتالي من الصدق. في هذا المقال المبكر تتجه مقاصد لغونز إلى 
تساؤلات سوف تواصل بحثها في عمل لاحق. ما الذي يمكن أن يكون 
دافعا للحوار بين امرأة ذات أصول إنجليزية من ثقافة مهيمنة وامرأة من 
أصول لاتينية إسبانية؟ لماذا ترحب امرأة إنجليزية باتخاذ الخطوة القلقة: 
بل الخطرة: باقتحام عالم النساء الملونات5 ولماذا تخاطر امرأة وافدة 
إلى الولايات المتحدة من أمريكا اللاتينية بالدخول في حوار مع ثقافة 
لديها كل ما يدعوها إلى الريبة فيها؟ وبمثابرة بالغة. تستكش ف لغونز 
المضامين الأنطولوجية والميتافيزيقية لهذه التساؤلات. تقترح النظرية أن 
نمسك بلباب معنى الخبرة. لكن كيف يمكن لشخص أن يمسك بمعنى خبرة 
شخص آخر؟ هل من الممكن أصلا وضع نظرية عابرة للاختلافات؟ هل من 
الممكن أن يكون أي نمط من أنماط تنظير النسويات البيض مفيدا أو ذا 
أهمية لنساء ملونات؟ مثل هذه التساؤلات تعالج مشاكل عملية في الحركة 
النسوية. وأيضا تتضمن أنطولوجية الذات والواقع. 

تمتد تأملات لغونز إلى أعطاف مقالها الصادر في العام 1987 «اللهو 
والترحال في العالم والمعرفة !3.929« Playfulness, World - Traveling,)‏ 
Loving Perception‏ 200) . تتهدد هوية الشخص عن طریق خصائثص 
معينة ماهوية آو عرضية. فهکذا تحکم میتافیزیقا الجوهر والعرض عند 
آرسطو. بید آن لغونز تعثر علی الاختلاف المیز لهاء بوصفها امرأة تعبر 
من ثقافتها الأصلية الأرجنتينية إلى الثقافة الإنجليزية. فهي في المنزل 
لاهية: على أن أحدا في العالم الإنجليزي لن يعزو هذه الصفة إليها. هل 
يجب أن ننظر إلى عدم الاستقرارهذا في الهوية على أنه من أمراض 
انفصام الشخصية. وتخلص لغونز إلى أن الحياة في «عالمين لهما مغزيان» 
مختلفان وامتلاك هويتين مختلفتين في ذينك العالمين هو الوضع الطبيعي 
لأولئك الذين يرتحلون بين عالمين. 
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لکن مح التسلیم بما یمکن اعتباره تشظیا شائها. کیف یمکن آن یکون 
ثمة فاعل. هل یمکن التفکیر في آن الرء یستطیع آن یحدث تفییرا في 
العالم؟ [نها تساولات آبعد. تواجهها لجونز في ورفتها القدمة [لی ندوة 
الجمعية الفلسفية الأمريكية (۸۳۸) في العام 1990 بشأن «الجنوسة, 
العرق, الاشیة». مشکلة الفاعل لا تستطیع حلها البنيوية التي تعتبر 
الهوية الذاتية بناء مشيداء ولا ما بعد البنيوية التي تری الهوية بالضرورة 
جزئية ومتش ظیدة. خبرة العامل بأنه مکبل داخل البنیات الرآسمالية آو 
خبرة المرأة بأنها مكبلة في المؤسسات الذكوريةء حقيقية بما يكفي . 
ولكن حين نأخذ في الاعتبار «التعددية الأنطولوجية» لعوالم المعنى 
الختلفة. وما یوازیها من تعددية شخصية ناجمة:؛ تغدو الفاعلية ممكنة. 
المرأة التي «ترتحل» من عالم إلى عالم تشعر بأنها إنسان مختلف في 
هذین العالین؛ وتكون هکذا فعلا . لدیها مقاصد ورغبات لا تبقی ثابتة 
من عالم إلى آخر. وعلی آي حال. لیس هذا من آعراض مرض. [نها 
تستبقي ذاتها في العالین الختلفین. وهذا یضمها في موضع تلقي آفعال 
غريبة عن البنیات الراسخة بل آیضا تتفیذها . في اللحظة التي تعبر 
فیها من عالم الی آخر تتعم بحرية الوجود خارج البنیات التي تکبلها 
بتقافة واحدة موحدة. 

یصعب تحدید الدی الزمني الذي تستفرقه مثل هذه الاستبصارات 
قبل آن تدخل بشکل مشمر في حوار مع الدراسات الفاسفية الراسخة 
للهوية عبر العوالم المكتة وللنسبوية الأًنطولوجية وغموض الرجعية. ولعل 
التاریس الثقيلة تحوط بعوالم الفزی. بما قیها العالم الأكاديمي للمغزی. 
آسباب عديدة تجعل آولتّك الذین هم في موقع السلطة لا برغبون في 
الابتعاد عن نماذج اٍرشادية راسخة. تشدد لغونز عبر کتاباتها علی آن 
الصلحة الذاتية لا يمكن أن تكون هي الدافع للحوار بين عالمينء إذ يحول 
دونها المخاطرة في رؤية ذاتك كما يراها الآخرونء وأخطار الولوج إلى عالم 
لا تحصنك فيه امتيازات العرق والطبقة. وأكدت لغونز أن السبب المعقول 
للارتحال بين عالمين هو الصداقة بين النساء كأفراد التي تقهر المخاطر, 
وأن المصلحة الذاتية كفيلة أن تستبقينا في المنزل. 
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ريما كانت علی صواب. وعلی آي حال, آزعم آن ثمة سببا آخر قد 
یدفع النساء والرجال الی التفلسف علی غرار ترینه وکولینز وآنزالدوا 
وهاریسون وکولینز وسبلمان ولغونز. لقد جری وصف لب col] a Bay Le‏ 
التفلس_ف بأسالیب مختلفة, لکن واحدا من الاقتراحات العتيقة جدا 
هو آن الجاجة تأتي من الدهشة. الدهشة من سر الوجود الانساني 
ومن تعقده. التفلسف في البيثة العالية الستجدة - التفلسف العابر 
للغات وللتقافات التفلسف الذي يلائم بين تنوع الخبرة؛ والتفلسف الذي 
يرفض التضحية بالواقعة المادية على مذبح بساطة أي عالم خائلي - 
يملك الجاذبية العقلية الدافعة التي نجدها في ثراء المفاهيم وعمق 
الخيرة. ويشعر المرء بأن هذاء بكل ما يكتنفه من صعاب وأوحالء لهو 
الحياة الحقة والفكر الحق. 
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تشاندرا موهانتي واعادة 
القيمة إلى «الخبرة» 


شاري ستون - مدياتور 


يبين نقد جوان سكوت بعد - البنيوي 
للخبرة أخطار السرديات الإمبيريقية (*) 
للخبرةء بيد أنه يترك النسويين من دون 
طريقة مفيدة للانشغال بالنصوص غير 
الإمبيريقية ا متجهة نحو الخبرة؛ النصوص 
التي تشكل الوسيلة الأساسية في أيدي 
نساء كثيرات لكي يتمكنٌ من السيطرة على 
التمثل الخاص بهن. وباستخدام تحليلات 
تشاندرا موهانتى لدور الكتابة فى ا مذاهب 
النسوية بالعالم الثالثء وضعتٌ مفهوما 
للخبرة يقوم على ضم وإدماج استبصارات 


ألم بعد - بنيوية, وفي الوقت نفسه یمکننا من 
«أقاصيص الخبرة كانت ۳ ۳ a tie +, etf a‏ 
حيوية في الواقع التاريخي قراءة سرديات النساء في العالم الثالث 
النسوي في العالم الثالث» قراءة أكثر استجابة ومسؤولية. 

شاري ستون - مدياتور (8) الإمبيريقي ]ون اوسه: هو التجريبي الخالص. [المترجمة]. 
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علی الرغم من آن النسویات. في وقت مبکر قد أيقظن الوعي النسوي 
وواجهن روی العالم ذات الركزية الذكورية بسردیات «خبرة النساء». فان 
ثمة اتفاقا واسعا بين النسويين الآن على أن تلك الأقاصيص عن «الخبرة» 
مُحاقة بالإش كاليات. وكما أشارت دونا هاراوي وساندرا هاردنغ وآخرون, 
الالتجاء إلى الخبرة يحمل مخاطرة تطبيع مقولات مشروطة أيديولوجيا 
تُشكل بنية خبراتنا بالنفس وبالعالم. وقد صاغت جوان ولاش سكوت 
0 .1.78 أقوى صورة من هذا النقد في مقالها «الدليل من الخبرة» 
The Evidence of Experience‏ الذي يجرى الاستشهاد به على نطاق 
واسع. تحاج سكوت بأن صميم «الذوات» التي «لديها» خبرات: قد تشكلت 
خبراتها من خلال المارسات الخطابية. ومن ثم فان الاأقاصیص عن 
خبرات الأشخاص الهمشین (السردیات الشخصية والسردیات التاريخية 
القائمة عليهاء معا) تعید !دراج ما یکمن وراء آشکال الخطاب التاحة من 
فرضیات حول الهوية والاختلاف والذات الستقلة (۲1. وعلی الرغم من 
ail (ae‏ ومهما یکن من آمره. فان شسخصیات مهمة من نصیرات 
النسوية بعد - الاستعمارية. آمثال غلوریا آنزالدوا ۸۵22102 عنب010 
وبیل هوکس 0015۶ 0611 ومیشیل کلف 018 1۷166116 واصلن کتابة 
النصوص التجهة نحو الخبرة. لأن مثل هذه النصوص تلعب دورا رئیسا 
في فضح تناقضات الديموقراطية الرأسمالية المعاصرة. إن بخس سكوت 
لقيمة الخبرة يقطع سبيلنا نحو الانشغال بتلك النصوص انشغالا مثمرا. 
فإذا استبعدنا أقاصيص الخبرة بوصفها وضعية: فإننا بهذا ننكر على 
المنظرين الرواد للعرق والجنوسة - ومعهم أولئك الممستبعدون من إنتاج 
المعرفة الرسمية - القدرة على تقديم منظورات نقدية لعوالمهم عن طريق 
سرد خبراتهم. قد نقوم بتحلیل البنية البلاغية لنصوصهم. ولکننا نفقد آي 
معرفة تحررية یمکن آن نتعلمها منها . 

هذ المقال يبحث كيف نس تطيع: من يعد نقد سکوت. آن نتجنب 
تطبيع الخبرة ونظل مع هذا نمارس - بشكل منتج - القراءة والتعلم من 
أقاصيص «الخبرة المهَمُّشة» والدفاع عنها. وأزعم أن الأكثر حذلقة 
فاعلية وحسما من الخبرة ذاتها. [الترجمة]. 


188 





تخاضدر! موهاضتي وإمادة القيمة إلى «الخبرة» 


من هذه السرديات إنما يتدخل في العمليات الأيديولوجية؛ وعلى أي 
Jl»‏ فإن المفاهيم الجارية للخبرة - الإمبيريقية وبعد - البنيوية على 
السواء - تكبل بشكل غير ملاتم قراءتنا لتلك النصوصء وتجعلنا نراها 
محض تقارير لوعي غير تأملي» وتلقي سحب التعتيم على الطرق الأكثر 
دهاء التي تنبثق عنها تلك النصوصء وتترك بها تأثيرا في الخبرة 
التاريخية. وبعد تلخيص نقد النظريات الإمبيريقية. سوف أتجه صوب 
استبصارات وحدود مفهوم س كوت بعد -البنيوي للخبرة. وأحاج بأن 
سكوت تعيننا على تناول الخبرة تناولا نقدياء ومع هذا تحبط في خاتمة 
المطاف الاشتقال الفعال بسرديات الخبرة الهامشية الأكثر دهاء Le)‏ 
فيها مذکرات صمویل دلاني» وهو نص عن خبرة إنسان مَهَمَّش تعتبرها 
نموذجية) لأن مفهومها عن الخبرة» بوصقها منتتجا خطابياء يفرط في 
تبسيط العلاقات بين الخبرة واللغة. 

سوف أتجه صوب تحليل تشاندرا تلبيد موهانتي C. T. Mohanty‏ 
لكتابات «المرأة في العالم الثالث» (3) لكي أبين إمكان إفساد أقاصيص 
الخبرة غير الإمبيريقية المختلفة بعض الشيء. وفي مقالها «رسم 
خراكط illضJl« Cartographies of Struggle‏ تنشغل موهانتي, 
وفقا لشروطهاء بقصص حياة أولكتك النسوة وشهادتهن والقالات 
الشخصية. إنها تقرأها بوصفها استجابات إبداعية لتوترات الخبرة 
المعيشة وتناقضاتهاء حينما تكون هذه الخبرة مشروطة بممارسات 
ثقافية محليةء جنبا إلى جنب مع العلاقات السياسية والاقتصادية 
الخاضعة لتتظیم عالي. بالاعتماد علی هذا القال, فضلا عن عمل 
موهانتي في الاونة الاخيرة. أقترح تفسیرا بدیلا [ «الخبرة». تفسیرا 
لا يقوم بتطبيعها ولا بردها إلى الخطاب» بل يأخذ في اعتباره 
تعقيدات الخبرة التاريخية والعلاقات المتبادلة بين الخبرة والكتابة. 
وأخيراء أبين كيف أن نظرية موهانتي الملهمة هذه تمكننا من قراءة 
سرديات الخبرة الهامشية الأكثر دهاء بطريقة تضع مداخلات هذه 
السردیات في صدر خطاب الهيمنة, وتعترف بها كتحديات تواجه 
مخیالاتنا التاريخية. 
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نقد الخبرة 

منن ثمانينيات القرن العشرين يبذل النسويون مساعيهم المحاقة 
بالاشکالیات لارساء العرفة آو السياسة علی أساس خبرة النساء. 
ونتعلم من الابس‌تمولوجیا النسوية آن الخبرة لیست حقيقة تسبو 
تمثیلات الخبرة التي تمرضها الثقافات. بل إن هذه التمثيلات. في 
واقع الأمر. هي وسيط الخبرة. على سبيل المثال؛ آکدت هاراواي 1 
252883 اكتشافا مفاده أن الخبرة البصرية ليست مجرد إدراك 
للواقع. بل هي عملية نشطة تغذیها التوقعات. ولکن تظهر هنه الخبرة 
أمامنا كما لو كانت مجرد انعكاس لواقع خارجي. وعلاوة على هذاء 
فإن العالم الذي ندركه هو في حد ذاثه قد أنتجته قوى اجتماعية 
وتاريخية: غير أن الخبرة تميل إلى مواجهة الوجود التاريخي كمجرد 
واقعة. والمسالة كما طرحتها هاردنغ Harding‏ .5 آن «خبرتتا تکمن 
«lie‏ تتمثل کسلوك طبيمي حددته الثقافة وکترتیبات اجتماعية شیدها 
التاریخ (۰1991 287). الذات التي تمر بالخبرة تواجه العالم من خلال 
عدسات صقلتها الأیدیولوجیاء ليس هذا فقطء بل آیضا نجد التظرین 
الذین یجعلون الخبرة هي خبرة فثة اجتماعية معينة بخاطرون بتطبیع 
تعریفات حصرية لتلك الفئّة. 

النقاد النسویون لسیاسات الهوية. مشل الیزابیث E. Weed sgg‏ 
وموهانتي؛ اتجهوا صوب مخاطر بناء سیاسات حول «خبرة المرآة». يشير 
أولئك المنظرون إلى أنه عتدما تؤخذ «خبرة الرأة» کأساس للمصلحة 
العامة فریما نستطیع آن نقلب التسلسل الهرمي, ونضع فگة مختلفة 
کموضوع للمعرفة وللسياسة. بيد آننا نترگ تصنیفات تحدید هویة الفئة 
على حالها, واستبعاد من تستبعده تلك التصنیفات. ونترك البنیات الأوسع 
للهيمنة والاستفلال. 

وبینما جعلت هنه التحلیلات النسویین حذرین من الالتجاء غیر 
النقدي للخبرة. تتحدی سکوت مشروع سرد الخبرة یجملته. لا پستطیع 
کاتب النصوص التجهة نحو الخبرة آو قارئها آن یتجنب التساولات التي 
آثارها نقد سکوت الجذري. بالاعتماد علی فوکو ولاکان. تزعم سکوت 
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أنه فقط بحكم الممارسات الخطابية التي تميز وتنظم الموضوعات يبلغ 
المرء الوهي بهويته ورغباته ومصالحه. والمجالات المتمايزة للوجود . 
تعمل سکوت آیضا تصور دریدا للخطاب کمنظومة ديناميكية متفيرة 
تخلق العضی من خلال التمایز (1991, 793). في ضوء هنه النظریات 
وتحلیلات سکوت ذاتها للقوة التاريخية للبنیات الجنوسية. تقترح سکوت 
آن الخبرة «ظاهرة [ظواهر] (یستمولوجية» (تنتظم وفقا للخطاب في 
سیاقات آو تشکلات معينة) (۰1991 5). یتفق تصور سکوت تلخبرة ک 
«حدث لفوي» (۰1991 793) مع الناقدات النسویات الذکورات آتفاء 
بقدر ما یکد علسی التحیزات الثقافية التي تؤثر في الخبرة؛ غير أنه 
تصور يذهب أبعد من ذلك» فيوعز بأنه لا خبرة على الإطلاق خارج 
الخطابات التي تحدد الهویات. وتجعل الرغبة طبيعية وتفصل الشخصي 
عن السياسي؛ جملة القول ن الخطابات هي التي «تبني» الذوات القابلة 
لتحدید الهوية وللوعي بالذات وللمعرفة. 

سسعی آخرون للبحث عن وجوه للخبرة آکثر تعبیرا آو آکثر ثراء ۲۵, 
وعلى أي حال تزعم سكوت أن صميم فرضية أن للأفراد حقائق جوانية 
مرت بخبرتهم يعزز العمليات الأيديولوجية التأسيسية للذاتية؛ وبالمثل يعزز 
فرضيات صنع خبرة داخل أساس مفترض للمعرفة (5. 

تركز سكوت على سبل ترسيم التأريخ بفعل الإبستمولوحيات القائمة 
علی الخبرة. وفقا لسکوت. نجد بحث الوّرخین عن توثيق خبرات فثات 
دون مس‌توی التمثیل نما یعامل الخبرة ک «مفهوم تأسيسي» مقولة يتم 
عن طريقها الإفصاح عن المعرفة بيد أن صميم ظهور الخبرة كمقولة 
للتحليل لا یکسبها دلالتها . ومع الاخفاق في استتطاق منزلة الخبرة. ينظر 
هولاء الزرخون الی الخبرة البصرية والخبرة بأعماق الجسد ودواخله. 
مثلما کان الرخون الس‌ابقون ینظرون الی الوقائع التاريخية, آي بوصفها 
حجر الزاوية لواقع سابق علی الخطاب؟؟. وتحاج سکوت بأن مشروعهم 
لإلقاء الضوء علی هذا «الواقع» یمکن آن یعرض لوجود اختلاف آو لوجود 
end‏ ولکن «یحول دون فحص نقدي لأعمال المنظومة الأيديولوجية ذاتها» 
)1991. 778( 
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تعرض سكوت لهذه الحجة مصحوية بالإشارة إلى مذكرات صمويل 
دلاني Samuel] Delany‏ «حركة الضوء في The Motion of Light «oll‏ 
Water (1988)‏ :. انا ترک ز علی فقرة یحاول فیها دلاني التواصل 
مع ما «يراه» في دورة المياه للمثلي؛ وتزعم سكوت أن «مرتكز توصيف 
دلاني. والحق مرتكز كتابه بأسره. هو توثيق وجود تلك المؤسسات [كالمثلي 
الذي لايزال خفيا مخفیا ]» (1991,775 5006). وتقول [ن هذا یمنعه 
من |ضفاء صفة الاستشکال علی فرضیات تغذي «رژیته». وتفضي به 
إلى تطبيع هوية المثلي ورغبته, جنبا [لی جنب مع «الاقتصاد القضيبي». 
حيث لا يمكن أن يكون «المثلي» إلا عكسا للنزوع إلى الجنس الآخر: تقول 
سكوت إن مشروع الكتابة ذاته هذا بغية تقديم تقرير عن الخبرة البصرية. 
و«على قدر ما تكون رسالة المؤرخين هي توثيق حيوات أولئك المنبوذين أو 
الذين جرى التفاضي عنهم في حسابات الماضي» (1991. 776). أولئك 
المؤرخسون» مثل دلانيء يتصورون تحديهم للتاريخ السائد بأنه «تصويب 
للسهو الناتج عن رؤية غير دقيقة أو غير كاملة» (776 ,1991 5600). 
لقد افترض دلاتي قبلا آن هوية الثلي یموزها الاقتصار علی کشف النقاب 
عنهاء وذلك لكي تکون مفهومة وبالثل تماما وضع مورخو «خبرة النساء» 
آو «خبرة العمال» تلك الهویات والنطق الکامن خلف الكتابة عنها خارج 
داکرة القحص الدقیق. وبناء علی هذا. کما تحاج سکوت. لا تکون سردیات 
الخبرة الهامشية غامضة فقط. ولکنها آیضا - عن غير قصد - تطيل أمد 
العمليات الخطابية «النتجة» للذوات التي تمر بالخبرة. 

ما الذي يمكن أن يتبقى؛ بعد نقد سکوت. من مشروع الكتابة والقراءة 
والدفاع عن سرديات الخبرة الهامشية؟ استجاب البعض لسكوت من 
خلال الموافقة على نقدها للسرد الإمبيريقي؛ لكنهم يعتبرون أن العديد 
من سرديات الخبرة الهامشية في الآونة الأخيرة ليست إمبيريقية. مثلا 
الورخة الاجتماعية [ليني فاریکاس ۷۵/۲۵5 .7 تستشهد بتاريخ نسوي 
یسرد خبرة النساء. وکذلك تحلل العملیات الثقافية التي تتم عن طریق 
بناء تعریقات الجنوسة. تتحدث فاریکاس عن نقاط کثيرة وهي تبدي 
ملاحظاتها بشآن نقد سکوت الذي يفطي تواریخ الخبرة وأنه «یخاطر 
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بالقاء الطفل مع میاه الاستحمام» (1995 99) (7. وفي سیاق مختلف. 
poles‏ إليزابيث ويد أيضا باهتمامها ب «إنقاذ» سرديات معينة للخبرة. تقو 
ويد إنه على الرغم من الارتباط بين «الخبرة» والتصورات التقليدية للذاتء 
فإن بعض النسويين مع هذا استخدموا الخبرة «ليس لوضع اليد على 
حقيقة الذات الفردية, وإنما كجهد نقدي لفضح التناقضات الأيديولوجية» 
-(xxv .1998)‏ 93 > مثل هذه الملاحظات بأن سكوت جعلت ثقوب شباكها 
واسعة جداء وتعمم الحكم بأن جميع قصص الخبرة وضعية؛ وتتغاضى عن 
التفرقة بين النصوص الإمبيريقية وغير الإمبيريقية. 

إنني أتفق مع الجهود الرامية إلى الحد من نطاق الاتهامات التي 
توجهه | سکوت. لتقتصر علی نصوص (مبيريقية معينة. ومع هذا 
أعتقد أيضا أن نقد سكوت يمثل تحديا أبعد لأنصار سردیات الخبرة 
الهامشية. تعمم سكوت - بسهولة - حكما بأن أمثال هذه السرديات 
جميعها إمبيريقية: وهذا ما يدحضه ظاهرة إعاقة القراءة الفعالة حتى 
للنصوص غير الإمبيريقية؛ أي غياب نظرية فِي الخبرة مؤاتية لما تعبر عنه 
سرديات الخبرة الهامشية الأكثر دهاء. ومن دون مثل هذا الاعتبار للخبرة 
وللسرد. ستستمر قراءة وتقویم مثل هذه السرديات في حدود استشكالية 
هي إمبيريقية (8) . إذن يعوزنا بعد نقد سكوت أن نوضح: سرديات الخبرة 
الهامشية الأكثر تعقيداء كيف تتهالج الخبرة على وجه التحديد: فإذا لم 
تكن هذه السرديات abi‏ فكيف نقرأها وندافع عنها من دون الالتجاء إلى 
«إكمال صورة» إبستمولوجيا إمبيريقية؟ 


حدود «الخبرة» بعد - البنيوية 

لكي نجيب عن هذه الأسئلة يعوزنا تعيين حدود مفهوم سكوت «بعد 
البنيوي» للخبرة. لكي يكون متجها صوب هذه المسائل. ومما لا شك فيهء 
أن سكوت تشير إلى مجالات مثمرة تلبحث التاريخي. وعن طریق |کساب 
الدلالة للفة بوصفها میدانا تخضع due‏ العاني تلتداول وتتبني» فانها توجه 
انتباهنا نحو الاستعارات. والقابلات. والاستثناءات التي عن طريقها 
تکتسب تمثیلات الخبرة مغزاها (بالنسبهة إلى الذوات التي تمر بالخبرة 
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وبالنسبة إلى المنظرين): وعن طريقها يجري اعتبار بعض الأشياء (دون 
سواها) كخيرة. وإذا كانت سكوت تعيننا على اقتفاء خطى «الخبرة» وصولا 
إلى بعض العمليات الأيديولوجية الكامنة وراءهاء فإن مقاريتها - على 
الرغم من ذلك - تصيح محاقة بالإشكاليات حين تؤخذ بوصفها «تعريفا 
ل «الخبرة» التي تمارس فعلها عند المؤرخين» («773 .1991 ٤)دءS).‏ 
حین تمرف سکوت الخبرة بأنها ظاهرة إبستمولوجية قابلة للتحليل في 
حدود الآليات البلاغية, فانها بهذا تغادر زمرة المؤرخين من دون أدنى 
فكرة عن الوجود الذاتي المتميز عن تمثيلات الوجود . والواقع أن سكوت 
في جهودها ل «رفض الفصل بین «الخبرة» (Scott 1991, 793) cdaltly‏ 
تحذف التمييز بين الاثنتين» إذ تتقوض دعائم الخبرة لتهوي في قلب اللغة. 

وفي خاتمة الطاف تشکل القارية الامبيريقية للخبرة, ومقارية سكوت 
بعد - البنيوية قطبي موقفین متقاب ین. الوقف الامبيريقي یقترض Lol‏ 
من خلال الخبرة نستطیم ائولوج الی واقع یسبق الخطاب؛ آما الوقف بعد 
- البنيوي فیفترض آن بحوشا لا یمکن آن تتجاوز حدود الخطاب. فکل ما 
نستطیعه هو تحلیل آلیات الخطاب. تنتقد سکوت القاربة الامبيريقية عن 
حق, بید آن مقاربتها هي الاخری لها حدودها. وحین تساوي بین الخبرة 
وتمثیلات الخبرة. تففل الدور الذي تلعبه الخبرة الذاتية في دفع وتشکیل 
ما یتداخل مع ممارسة التمثیلات. 

مشکلات الخبرة بعد - البنيوية مع سکوت تبرز علی السطح في 
محاولتها لاعادة قراءة دلاني من هذا المنطلق. في القراءة الثانيةء ترف 
تأكيد دورة المياه لدلاني على هويته المثلية بأن هذا «حدث خطابي» أي 
أنه ليس كشف النقاب عن ذاته الحقيقية بل «إبدال تأويل بآخر» (5600 
4 1991 ). ومهما يكن من أمر هذه النظرية فإنها لا تتلاءم مع ما 
تسفر عنه فعلا عناية سکوت الكثقة بالیات الخطاب. وعلی الرغم من 
أن سكوت لا تضع تنظيرا لهذاء فإن قراءتها الثانية تشير إلى علاقات 
بين خبرة دلاني وكتابته. علاقات مناقضة لذاتهاء كل منها Sah‏ للآخر. 
إنها علاقات تجعل هذا النص أكثر من مجرد نتاج خطابي في خضم 
النتاجات الخطابية الأخرى. في تلك القراءة نجد تناقضا لا حل له يكشف 
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عن عدم قدرة سکوت علی مواجهة مضامین قراءة آخری لها . من ناحية. 
تؤكد سكوت آن خبرة دلاني في «دورة المياه» الخاصة به تنبني في تأويله 
للحدث. الإشارة إلى دورة المياه بضوء أزرق قاتم لا تعني شيئاء وهي تقول 
إن ما يسميه دلاني رؤيته هو في واقع الأمر تأويل لانكسارات الضوء 
الأزرق المتكثرة؛ وهو تأويل يغذيه خطاب مطروح عن المثلية الجنسية. من 
الناحية الأخری, یتضمن تقسیرها مع ذلك خبرة متميزة عن اللغة تدفع 
دلاني إلى تفضیل آشکال معينة من الخطاب دون سواهاء وآن پستخدم 
ذلك الخطاب بطريقة [بداعية واعية بذاتها ‏ فهي تلاحظ. مثلاء آن «صفاء 
[دراك الذات» عند دلاني مکنه من آن یجمل من دورة الیاه (عادة تأویل 
لهويته المثلية (794 .1991 1 ) علاوة علی هذا؛ تشیر سکوت إلى 
أن خبرة دلاني الخاصة تدفع إلى اس تجواب تصنيفات اجتماعية كانت 
حاسمة في كتابته الإبداعية: في هذه التأملات يجد دلاني أن «التصنيفات 
الاجتماعية المتاحة لا تكفي قصت[هم], (*) (795 .1991 5608). 

إعادة قراءة سكوت لدلاني تخلف وراءها هذه المفارقة: انبنت خبرة 
دلاني [بان تأویله للخبرةه بيد أن خبراته وتأملاته في هذه الخبرات 
كانت دليلا هاديا لهذا التأويل. حبن تصف س كوت المذكرات بأنها «منتج 
خطابي للمعرفة بالذات» فإنها تعترف بأحد جانبي المفارقةء وهو الدور 
البنائي للغة. ولكنها تتغاضى عن الخبرة التي مكنت دلاني من استخدام 
اللغة بالطريقة المعينة التي اتبعها. عدم عناية سكوت بالخيرة الدافعة 
وانصرافهسا عنها دلیل علی [خفاقها في تتضید «صفاء الادراك الذاتي» 
أو تفسير العلاقة بين صفاء الادراك الذاتي لدلاني وبين كتابته . ومن 
دون الاهتمام بهذه العلاقات. لا تستطیع سکوت آن تميز قيمة النص عن 
التمثيلات الأخرى لهوية المثلي أو للثورة الجنسیة؛ فالأمر لا يعدو أن ن يكون 
«إحلال تأويل محل آخر». 

ولئن كانت سكوت تومي إلى دور الخبرة في إعادة صياغة دلاني لهويته 
في كتابته. فإنها لا تواجه الخبرة بش كل كامل أبداء وذلك لأن «الخبرة» 
في نظريتها لا تعدو أن تكون مرآة لأشكال الخطاب المتاحة (سواء أكان 
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خطابا سائدا أو معارضا)., ولا يوجد ما يتجاوز هذا . ومن المفارقات أن 
مثل هذه النظرية تعكس أمر الامتياز الإمبيريقي للخبرة الذانتية ليعلو على 
اللغة طقط لكي تمستبقي بنيتها أحادية البعد التي توجهها الرؤية. اللفتة 
الثاقبة لسكوت هي أن الرؤية ليست اتصالا مياشرا بالعالم الخارجي. 
بل دائما تتورط فيها مقولات الخطاب؛ غير أنها تظل تعتير «النظرة» 
السی العالم (التي نفهمها الآن بوصفها تنبني آیدیولوجیا) هي کل ما في 
الخبرة. والواقع آن الخبرة عند سکوت هي ما اطلقت علیه هاردنغ «الوعي 
التلقائي»: وعي المرء بما لديه من «خبرة فردیة» قبل آي تأمل لتلك الخبرة. 
أو أي نظر في البنية الاجتماعية لهوية المرء (,269 .1991 Harding‏ 
5 /28). وكما تقترح هاردنغ. لا نستطیم أن نقول عن هذه الخبرة إنها 
«فورية»: لأن النصوص الثقافية المهيمنة تتوغل فيها بأسرها. ومع هذاء 
هي تلقائيةء لأنها خيرة يمر بها المرء كما لو كانت رؤية فورية لحياة المرء 
وللعالم. الإمبيريقيون يجعلون هذا الوعي التلقائي المدرك أمرا طبيعيا؛ 
وتعترف سکوت بهذا بوصفه قد تشکل قبلا بفعل انبادی الخطابية. وعلی 
الرغم من هذا. کلاهما - الوعي والخطاب - یقرغ الخبرة من مضمونها . 
والحق أن هذا هو ما يجعل سكوت غير معنية بالتمييز بين الخبرة واللغة؛ 
في رؤيتهاء لا يمكن أن تكون الخبرة سوى هذا الذي يكون المرء قادرا على 
تصوره بفعل التصنیفات الرمزية. وبالتالي قادرا على أن «يراه». 

وكذلك نجد مُعلما على تضييق سكوت غير المقصود لمجال الخيرة في 
إشارتها الواحدة والوحيدة إلى مجال الخبرة بأعماق الجسد وأحشائه, 
وبالتالي إهمال هذه الخبرة. ولو كانت قد تصدت لهذا ال مجال الأخير, 
لكان لها أن تواجه جوائب من الخبرة: تعلها جوانب لا تتفصم تماما عن 
اش تباکها باللغة. غیر آنها مع هذا چوانب لا تتوسط فیها اللفة. مثلما 
تتوسط في الادراك. بالطري2ة نفس‌ها of‏ بالدرجة نقسها!9. عدم عناية 
سکوت بالخبرة یأعماق الجسد وًحشائه مرض من آعراض اختزالها 
طبقات عديدة من الخبرة قي «رویة» تلقائیة. 

مما لاشك فيه أن مسكوت عنيت بإمكان «الرؤية بأشكال مختلفة». 
ومع افتقارها إلى مفهوم للخبرة متميز عن الخط ابء نظل غير قادرة 
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علی تقس یر النابع التجددة لخلق gf‏ دفم اش کال متعارضة من الخطاب. 
ویتسطیح الخبرة لتغدو ادراکا انبنی بغمل الخطاب. لا پمکن لسکوت [لا 
الاقرار بطریقتین لا ثالثة لهما لعالجة الخبرة: [ما العرض الامبيريقي 
الساذج للخبرة بوصفها دلیلاء Lofy‏ التحليل للغة التي عرض بها الآخرون 
خبراتهم (تحليلا 28S‏ اللفة). المشروع النقدي الوحيد هنا هو تحليل 
المنظريئ للغة. غير أن قراءة سكوت الخاصة لدلاني تشير إلى نص لا 
یتلاعم مع آأي من هذین التصنیقین بل هو تحلیل یمارس فعله داخل التوتر 
بين الكتابة والخبرة ویستجیب بشکل خلاق لهذا التوتر. 


اعادة قراء2 الخبرة 

ادا کان لنا آن ندرك الامکانات النقدية للسردیات غیر الامبيريقية 
للخبرة من قبیل سردیة دلاني» Lila‏ نحتاج إلى مفهوم مختلف للخبرة. 
مفهوم لا يعالج الخبرة بوصفها دليلا لا يرفى إلية شك, ومع هذا یعترف 
بالخبرة كمصدر للتآمل النقدي. يجب علينا أيضا أن تتجه مقاصدنا 
صوب العلاقات التبادلة بین الخبرة والكتابة. علی الا نمالجهما کظاهرتین 
متناظرتین بسپطتین. بل کظاهرتین تظل کل منهما معلمة للأخری. واني 
لأجد تخطيطا عاما لمثل هذا المفهوم للخبرة في تعليقات موهائتي على 
الكتابات النسوية في العالم الثالث. موهانتي مثل سکوت. تنتقد سردیات 
«الخبرة النسائية» التي تفشل في فحص العملیات الثقافية التي تضفي 
الجنوسة على الخبرأت وعلی الهویات. ولکن في حین ترفض موهانتي 
التصورات التي تضفي التجانس علی الهویة والالتجاء الوضعي للخبرة. 
فإنها تعترف بآن اقاصیص الخبرة کانت حيوية في الواقع التاريخي 
النسوي في العالم الثالث. وإذ تعنی موهانتي بالانشفال بتلك الاتجاهات 
النسوية: فإنها Y‏ تعمل على إقصاء سرد الخبرة بوصفه «غیر صحیح من 
الناحية الإبس تمولوجية». وتقترح تحليل الخطاب من حيث إن هذا هو 
موهانتي القوة الکامنة في تلك الأقاصيص عن الحياة والشهادات و«التاريخ 
الاتي من آسفل» والتي ساهمت في الواقع التاريخي النسوي الراديكالي. 
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وعلاوة على تركيز موهانتي على سرديات الخبرة الهامشية الأكثر 
فاعلية (كمقابلة للخبرة الأكثر استشكالا)ء فإنها تذهب إلى أبعد مما ذهبت 
سكوت بشأن جانبين أساسيين. أولهماء لا تتناول موهانتي دور الممارسات 
الخطابية في تشكيل الذاتيات فقط؛ بل تفحص أيضا كيف يمكن تمكين 
الذوات كمس تخدمين للفات ومنتجين للمعرفة. وثانياء لا تنظر موهانتي 
فقط إلى الهويات الاجتماعية والمؤسسات الاجتماعية, كالبطريركية. في 
حدود آشکال الخطاب الحلي؛ بل أيضا تضع هذه الأشكال من الخطاب 
في موقعها داخل تحليل سياسي - اقتصادي عالمي. إنه تقديرها لقيمة 
تأثيرات أشكال الخطاب المحلي. وعن طريق الربط بين هذا وبين عناية 
بالفاعلية الخطابية في المنظور العالمي؛ تحدد موهانتي العلاقات بين 
الخبرة والكتابة والنضال النسويء وهي العلاقات التي أغفلتها سكوت. 

أما فيما يتعلق بالعلاقة بین الكتابة ووعي العارضة مثلاء فإن سكوت 
تخبرنا بنصف الحكاية: تشرح كيف أن الكتابة أدائية للهوية. وإذا كان 
oils‏ نفهم: مع هذاء كيف تستطيع النساء. عن قصد وياستراتيجية. 
أن يعدن تأويل حيواتهن: فعلينا أن نفحص أيضا المصادر الذاتية لتتبع 
أشكال الخطاب المعارض. بمنتهى الدقة تطرح موهانتي شكل مقدمات 
هذه المدخلات الذاتية لإعادة صياغة الهوية كتابة, لأنها تطرح لب موضوع 
العملية الإبداعية في النصوص الأقوى التي تجعلها مس تطيعة ترجمة 
الخبرة إلى وعي سياسي راديكالي. وإذ تعيد موهانتي القيمة إلى هذا 
العمل الإبداعيء فإنها لا تزعم أن خبرة المهمشين لا يعوزها إلا التعبير 
عنها أوكشفها. وبدلا من هذاء تحاج بأن الجهود المبذولة لتذكر وإعادة 
سرد خبرات الحياة اليومية للهيمنة وللمقاومة؛ وإرساء هذه الخبرات في 
علاقة مع ظواهر تاريخية آوسع نطاقا. یمکنها آن تسهم في وعي معارض 
هو آکثر من مجرد حالة مخالفة (10 (39 - 34. .(Mohanty 1991a‏ 

تحدد موهانتي مقال غلوریا آنزالدوا عن «وعي الستيزة» بأنه حالة 
نموذجية لنوع راديكالي من إعادة صياغة الذات كتابةء وهو نوع ممكن 
حين «نعيد النظر ونتذكر ونس تخدم علاقاتنا المعيشة كأساس للمعرفة» 
te 9 (Mohanty 199 1a. 34)‏ الرغم من أن موهانتي تركز على إنجاز 
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آنزالدواء آي على إقصاحها عن وعي المستيزة غير المزدوج؛ فإن عمل 
آنزالدوا ذاتها یبین کیف آن هذا الوعي الستيزي یتشکل وهي تتذكر 
خبرات حياتية معينة وتعید صیاغتها كتابة ولاسیما الخبرات الوجعة 
بالتشوش الثقافي. ولأن آنزالدوا یدفعها «الصراع الداخلي» للكتابة. فإنها 
تستدعي منابع معاناتها؛ مثلا آنها آمريكية. ومع هذا ترى بخس قيمة 
فنونها ولغتها بوصفها «غیر آمریکیة»؛ تری آباها يقضي نحبه من وطأة 
العمل کعامل زراعي في آراض هي آصلا هندیة؛ وتواجه التحیز لجنس 
الذکور من آوئتك الذین یشارکونها لغتها وثقافتها (,1988 Anzaldúa‏ 
1990a, 203 - 08; 1990b, 377 - 79, 382.388‏ ;39 - 37( إن توتر 
آنزالدوا العاطفي آت من كونها ذات ثقافة ثلاثية في بلد يضع «الأمريكي» 
في مواجهة «المكسيكي»». وأنها أنثى في شبعب يضع المرأة بين اليبشر 
النقوصین. وهذا یمثل شهادة على دعوى روزماري هنيسي بأن عدم تساوق 
الأيديولوجيات الحاكمة هو «صميم نسيج الواقع المعيش لنساء كثيرات» 
leg (Hennessy 1993b, 27)‏ قدر ما تستکشف آنزالدوا الروابط بین 
محاولاتها الشخصية والتناقض بين الوجود «الأمريكي/ المكسيكي» فلن 
تفيد خبراتها فقط كدليل على القمع» بل أيضا كنقطة انطلاق لإعادة 
سرد «مكسيكية/ أمريكية» راديكالية. مثلاء سرديتها تصنع إشكائية بناء 
هويتها الواصلة من حيث هي مجرد إضافة ل «الأمريكية»» فهي «أقلية» 
يتم تعريفها في حدود مجردة. تصور تعددي عن الاختلاف. ولهذا ینفسح 
مجال لإعادة توصيف وعيها بالمناطق الحدودية كجزء لا يتجزأ من 
أمريكاء جزء يضم معارف لها قيمتها في الاستجابة للصراعات الثقافية. 

هذه القراءة الموهانتية تستلهم اقتراحات آنزالدوا بأن خبرة الحياة 
اليومية لا تتشكل بفعل خطابات الهيمنة فقط. بل أيضا تنطوي على 
عناصر مقاومة لمثل هذه الخطابات؛ وهي عناصر حين يتم سردها وفقا 
لاستراتيجية معينة سوف تتحدى الأيديولوجيات التي تعمل على تطبيع 
التتظیمات الاجتماعية والهویات. مثل هذا التصور للخيرة - الخبرة. 
بوصفها موردا لمواجهة وإعادة سرد القوى المعقدة التي تكون الخبرة - 
يتيح لنا أن نعود إلى نص دلاني وأن نظفر بتفهم أفضل ما لا تستطيع 
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سكوت أن تصفه إلا وصفا مبهما بأنه «صفاء الإدراك الذاتي» عند دلاني. 
وإذا قرأنا بحث دلاني للتوترات التي تمر بخبرته وتدفع إلى الاستجابات 
الإبداعية. فسنلاحظ حينئن محاولة دلاني الثابتة لإيصال عدم الارتياح 
الذي يمر بخبرته مع التسميات التصنيفية «مثلي» «اسود» «فنان»» وضي 
غضون هذا نتعرف أيضا على تأثير تلك المقولات في تش كيل حياته. وضي 
فقرة لا تختلف عن نبذة آنزالدوا بشأن الاضطراب الثقافي الذي يمر 
بخبرتهاء يصف دلاني استياءه من اللغة التي تعرّف حياته الجنسية بانها 
انحراف ومشكلة «خاصة» (248 .1988 رموا0). لا تقتصر استجابته 
لهذا على تقديم ذات أصيلة سابقة على الخطاب بل يطرح أيضا مقولات 
ملائمة للهوية تبلور الإش كاليات في تلك المقولات التي أصبحت منزلتها 
طبيعية ويجري «التسليم» بدلالتها. 

تغدو هذه القارية درامية بقعل مقابلة اجراها دلاني كمريض نفسي. 
يبدأ دلاني بالاقرار بانه مثلي واسود ومتزوج وکاتب. ومع هذا يقاوم جعل 
هذه المقولات تصنيفا له ويقاوم طرح حلول سسهلة للطريقة التي ينبفي آن 
يُعامل بهاء لأنه في سرده الواثق لمنابع قلقه یقاطع منطق آشکال الخطاب 
الراهن حول المثلية: مصاعب استحضار علاقاته المثلية في بنيات اجتماعية 
تحظى باتفاق أعلىء مشكلة التوازن بين هذه العلاقات وبين زواجه (وقد 
كان هذا الزواج. بالنسبة [لی مارلین زوجته. هو الهرب الوحید التاح نها 
لتنفذ من الوصاية القانونية لأمها) والتالیف الطلوية لكي یصنع معيش ته 
من فعل ما یود آن ینعله:وما علیه 5 راو ما یکتبه لسستمع آبیض نزاع إلى 
الجنس الاًخر (249 ,1988 ۲(6127). لا یمکن شرح هنه الشکلات عن 
طريق وصف خصائص جوانية من قبيل «مثليته». الأحرى أنها دالة على 
علاقات دلاني التعددية إذ إن هذه العلاقات تكيفها وتقيدها المؤوسسات 
الاجتماعية والسياسة التي تحكم الحياة الجنسية والحياة الاقتصادية. 

إذن؛ يتحدى دلاني من خلال روايته لقصته دعائم أساسية في خطاباتنا 
الجنسية: ومن بينها جعل الأدوار الجنسية ذات ماهيات ثابتة وتقاسيم 
حياتنا الجنسية والاقتصادية. مقابلة زلات الطبیب الثابتة ويسميه 
«طبيب دلاني», توضح كيف أن هذا الفعل يمثل تمكينا لذلاني بوصفه 
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فاعلا وبوصفه عارفا . دلاني مثل آنزالدوا. یفصح عن أن إعادة سرد 
قصة المرء التي تكمن وراءها خبرة موْسَسَة بهذه الطريقة لا تتطلب معرفة 
کاملة بالذات. آو تحلیلا اجتماعیا شاملا . [نها لا تتطلب الا الشجاعة على 
مواجهة «القوی التي ترمي بثقلها علی خیارات الرء وأفعاله». والبادرة 
بالاسهام في الحدود التي تتمثل فیها هده القوی(11. 
وتساعدنا شروح موهانتي للوعي العارض علی التتظیر لهنه الفاعلية 
الخطابي 2 الدفوعة بالخبرة. وفضلا عن هذا. تفك موهانتي الاشستباك 
بين مفهوم الخبرة وبین التصورات الاستشکالية للفرد النفصل ذي 
الخصوصية. وفي محاولة سکوت لتفادي تطبیع الفرد النعزل, فإنها تتجنب 
أي سرد للخبرة. على أي حال؛ تقترح موهانتي آن الطريقة البارعة لاندراج 
الصراعات الشخصية في سياقات بفعل السرديات يمكنها أن تسهم في 
الوعي الجمعي الذي يؤدي إلى إزاحة التعارض بين الحياة الخاصة والحياة 
العامة..مثلاء تصف موهانتي كيف أن أقاصيص الحياة في جامايكا التي 
جمعتها ونر فورد سمیث 51011 ۲۰ .11 تغرس وعيا سياسيا.ء من خلال 
سرد آفعال الحياة اليومية للمقاومة والترمیز لها في صور شعریة. بهده 
الطريقة تمنح الأقاصیص مجتمعها الحلي آشکالا تصورية وسردية لکي 
تدکر تاریخا من النضال خضع للرقابة في السردیات الاستعمارية. وهو 
تاریخ ما فعله التضال في «وقت السلم» وفي الحياة اليومية؛ انه تاريخ 
يقاوم المفاهيم المسلم بها عن الفعل السياسي )35 .(Mohanty 1991a,‏ 
لا يقتصر أمر مثل هذه النصوص على مجرد إعلاء ما هو شخصي فوق 
ماهو سياسي. الأحرى أنها تعيد صياغة «الخبرة الشخصية» كتابة 
بوصفها جزءا من نضال مشترك. وفي غضون هذا تسهم مثل هذه 
النصوص في الذاكرة الجمعية التي تشد آزر الجتمع الحلي السياسي. 
على هذا النحو توعز تعليقات موهانتي بآن العرفة النقدية والوعي 
السياسي لا ینبعان بشکل آوتوماتيكي من العيشة في موضع اجتماعي 
مهمش؛ انهما لا یتصاعدان الا مع التضال ضد القهر. عندما یشتمل هذا 
النضال علی فعل التذکر واعادة سرد خبرات مبهمة بشأن مقاومة قواعد 
اجتماعية وثقافية. آو التوتر معها . لیست مثل هنه الخبرات شفيفة آو 
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سابقة علی اللغة. لأنها تحوي تناقضات وتتشکل في رد فعل علی صور 
شعرية وأقاصيص تسلم بها الثقافة. ومن ثم ليس سرد مثل هده الخبرة 
محض تقرير عن وعي تلقائي. بل على Sell‏ إن سردها ينطوي على 
إعادة النظر والإفصاح مجددا عن ذكريات غامضة: كثيرا ما تكون موجعة: 
وعلى إقامة الاتصالات بين تلك الذكريات وبين الكقاح الجمعي. استبصار 
موهانتي هو آن هده العملية الابداعية الشاقة لتذکر خبرة معيشة وإعادة 
معایشتها وٍعادة تأویلها في سیاق جمعي - ولیس مجرد «!حلال تأویل 
محل آخر» - ٍنما هي عملية تنقل الخبرة. وتمکن المرء من آن یطالب 
بالذاتية وأن يحدد أشكال الكفاح المعارضة. 


الخبرة ودالواقع: العابر للقومیات 

منظور موهانتي العولمي حاسم أيضا في تجاوزه لما ذهبت إليه سكوت 
من اختزال للخبرة لتكون نتيجة للخطاب. حين تعرّف سكوت الخبرة بأنها 
ظاهرة |بستمولوجية تتشکل بفعل ممارسات الخطاب الحلي, فإنها تجرد 
ممارسات العرفة من النظومات الاقتصادية والثقافية الأوسع التي تدور 
فيها المعرفة (12). من المؤكد أن سكوت تقصد إلى «تحديد موقع اللغة 
وادراجها في سیاق» وتعترف أحيانا بأن الممارسات الخطابية تدعم 
«واقعا» فائقا للخطاب وتتدعم به (1991, 783« 795). وعلى أي حال؛ 
تتوقف سكوت هنيهة لتعين ماذا يكونه أن «نحدد وضع» لفة ما في علاقتها 
ب «واقع» وآن «ندرجها في سیاق هذا الواقع». آو ندرجها في تفسیر سکوت 
لكل ما تكتله تحت عنوان واقع. وهي إذ تترك هذا العالم التجاوز للخطاب 
غامضاء فإنها تستطيع استبعاد أي محاولة لربط الخبرة أو الوعي بموضع 
اجتماعي تحددت ينيته (13). تستبعدها بوصفها «وضعية». وعلى العكس 
من هذاء تقرأ موهانتي نصوصا من حيث علاقتها بأشكال من الكفاح مرت 
بالخبرة وتضع هذه الأشكال الكفاحية في موضعها داخل تحليل عولمي. 
إن «التنسوية العابرة للقوميات» عند موهائتي ليست مجرد مذهب دولي 
يأخذ في اعتباره الاختلافات بين النساء بمغزى مجرد للتعددية ويفترض 
بطريركية تعني شيئًا واحدا للنساء جميعا. وبدلا من هذاء تخاطب العولمية 
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عند موهانتي العمليات الاجتماعية والسياسية العينية التي تعير الحدود 
القومية وتؤثر في مُركب من العلاقات التراتبية بين وداخل مجتمعات 
محلية تعينت من الناحية التاريخية. من هذا المنطلق. ترى موهانتي أن 
الاقتصاد العوليء بما فيه من هيئات عابرة للقوميات: وقابلية رأس المال 
للانتقال. وتقسیم دولي للعمل, قد فاقم من آمر التراتبات الهرمية للعرق 
والطبقة والجنس والجنوسة (حتی [ن کان لها تراتبات آخری آبعد وآکثر 
تعقیدا). تری موهانتي آن العلاقات العولية للعمل والكية وتحکم الدولة 
Ls)‏ تبین نصوص آنزالدوا ودلاني) توا توثر تأثیرا عمیقا علی خیارات الحياة 
اليومية للناس ومصالحهم - حتى لو كانت هذه العلاقات لا لا يراها الناس 
وحتى لو کانت لا تحدد الطبيعة الاهوية للناس. 
وأيضا جادل منظرون نسویون آخرون. من بینهم هاردنغ وهنيسي 
ودروثي سمیث. مجادلة قوية الحجة للاعتراف بمرکب للتهمیش تحدد . 
من حیث البنية وللتعریف بإمكانية جذرية لدراسة الخبرة الهمشة - ولو 
حتی في سیاق هویات شکلها الخطاب. آولئك النظرون مثل موهانتي 
یرفعون قيمة سردیات الخبرة الهامشية. لیس ان الخبرة تزودنا بمنفد 
مباشر نحو الحقيقة و (من الحد الأقصی القابسل) لأن «اللفة لهي في 
موقع المشرّع للتاريخ» (أضفنا تاکیدا ,793 ,1991 5004). بل لأن الكتابة 
التي تنحو نحو الخبرة تطرح في قلب الناقشات العامة تلك التساولات 
والاهتمامات الستبعدة في الأیدیولوجیات الهيمنة. وهي آیدیولوجیات 
تدعمها التراتبات الهرمية السياسية والاقتصادية, وتتدعم بها. 
تطویر موهانتي لتلك الحجة بقدم استجابة فعالة بشکل خاص لنقد 
سکوت. وعن طریق جعل العمل الإبداعي دالا على المطلوب, العمل الإبداعي 
الذي يجعل الخبرة متاحة للنقاش» وعن طريق إرساء وضع هذا العمل 
داخل دراستها للموسسات الاجتماعية العابرة للحدود تبين موهانتي كيف 
أن السرديات التي نحسیبها في عداد الخبرات التميزة تاریخیا للهيمنة 
وللمقاومة لا يعوزها (كما تزعم سكوت) أن تقتصر على أن تضيف إلى 
سردیات معطاه فثة جديدة من الوضوعات النتجة آیدیولوجیا. بل غلی 
العکس, مثل هذه الكتابة یمکن آن تساعد النساء علی مواجهة أشکال 
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متعددة من القمع - أشكال من القمع تعززها قوی منظمة علی مستوی 
العالم - تساعدهن على تطوير استبصارات وفاعلية ضروريتين لمقاومة 
تلك القوی. 

te‏ تحلیل موهانتي, برفقة جاكي آلکسندر د «البعد التريوي 
للاستعمارية» يشير إلى دور حاسم للكتابة ذات المنحى نحو الخبرة في 
مقاومة الاستعمارية الجديدة. تبعا لوهانتي وآلکسندر. ممارسات العرفة 
تدعم علاقات استعبادية عن طریق تمثل آناس معینین بطريقة تشیهم 
وتحط من آدميتهم aleg (Alexander and Mohanty 1997, xxviii)‏ 
وجه التعيين: تميل مثل هذه الممارسات المعرفية إلى أن ترتد نساء العالم 
الثالث ليكن ضحیات آو تابعات. وهذا یِمّکن المارسات السياسية والثقافية 
من مزاولة الهيمنة علی آجساد هوّلاء النساء وعلی منزعهن الجنسي 
.(Alexander and Mohanty 1997. xxiii-xxiv)‏ تشارك المنح الدراسية 
(حتى لو كان عن غير قصد) في هذه «الاستعمارية الخطابية» حين تدعي 
سلطة الحدیث باسم فثة معينة. وتقمع عدم التجانس في هذه الفئة لكي 
تجعل البشر مطابقين لتصنيفات اجتماعية دقيقة أنيقةء أو تداري التاريخ 
والسياسات الثاوية في تعريف هوية الفئة (54 - 52 ,19915 .(Mohanty‏ 
ويبقى هذا الاستعمار الثقافي. حتی بعد تفكك الاستعمار السياسي» ليمنع 
النسويين الإنجليز والقوميين المناهضين للاستعمارية ونساء العالم الثالك 
أنفسهن من الاعتراف بالقوة الفاعلة للنساء. في هذا السیاقء نجد فرضية 
الوعي بالذات لنساء العالم الثالث التي ينبع عنها مسؤوليتهن عن كيفية 
تمثیل هویاتهمن وتاریخهن. وان هذا لفعل من الأفعال السياسية. وهو 
فعل - بعيدا عن أي وهم - ضروري بالنسية [لیهن لیبدآن في تعریف 
شروظ حیواتهن الخاصة. ۱ ۱ 

آما استبصار موهانتي الأبعد فهو آن سردیات الخبرة الهامشية یمکن 
آن تکون آداة فعالة لنساء العالم الثالث؛ لتأکید ما یقمن به من فاعلية 
سياسية ومعرفیة - حتی حین نحدي تصورات التتویر عن الذات الوحدة 
المستقلة. هذه التصورات بالنسبة إلى موهانتي خبيثة لأنها تتجاهل الطرق 
التي تتشكل بها ذاتية الأنا داخل علاقات اجتماعية متعددة والقوة الفاعلة 
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لا تفتنم الا من خلال النضال السياسي. وعلى أي حال تختلف موهانتي 
عن سكوت في أنها لا تقتصر على كشف حقيقة مفاهيم الحداثيين للقوة 
الفاعلةء بل تستكشف كيف يمكن إعادة تعريف القوة النسوية الفاعلة في 
العالم الثالث في [طار الائتلافات التي تهب القدرة على التمكين التاريخي 
الفغلي. وفي السیاق الراهن لتراتبات القوة العابرة للقومیات. كما تزعم 
موهانتي. تتطلب القوة السياسية الفعالة تحالفات عابرة للطبقة والعرق 
والحدود القومية Mohanty 1991a, 2 - 4; Alexander and Mohanty)‏ 
1-1 ,:-نة9 ,1997). وفضلا عن هذاء إذا زُمنا إعادة النظر في 
ذاتية الأنا في هذه الحدود التعددية الجمعية, لا نستطیع الاقتصار علی 
إقرار هويات متشظية؛ يعوزنا أن تأجذ في الحسبان صور النضال المتعينة 
تاريخيا للبشر المهمشين. وتأخن موهانتي في الاعتبار إعادة سرد «المستيزة» 
عند آنزالدوا كمثال نموذجي لهوية «تولدت في التاريخ وفي الجغرافيا» 
eg (Mohanty 1991a, 37)‏ المستيزة عند آنزالدوا يستجيب للموقف 
المعين للمكسيكيين ذوي الدماء المختلطة الذين يحيون في أراض كانت 
إسبانيا تحتلها في يوم من الأيام» ثم سلبتها الولايات المتحدة من المكسيك 
فيما بعد. ولأن وعي الممستيزية ينشأ عن الانشغال بهذا التاريخ - وهو 
تاريخ لتواطؤ ثقافيء لاختلاط الجينات, لانحيازات وإجحاف داخل 
مجتمعات محلية کانت همي ذاتها ضحية للانحی از وال جحاف وتاريخ 
لاشکال متداخلة من الکضاح - فانه ينطوي علی هوية قائمة علی آهداف 
مشتركة بدلا من آن تقوم علی ماهية مشتركة (,19900 Anzaldiia‏ 
85-0). هوية الستيزية التجذرة مادیاء تمکنها من العمل في تحالف 
مع سكان أمريكا الأصليين ومع المكسيكيات والأمريكيات الأفارقة: بل 
حتى مع الذكور والبيض الذين يسيرون على خطى Anzaldtia) «ats»‏ 
.(1990b, 384‏ 

حين تصدر كتابات إعادة صياغة الهوية عن خبرة متجدرة وتتحدى 
الاستعمارية الخطابيةء وتوعز بأشكال من التضامن عابر للحدود 
وللثقافات, فإن هذه السرديات تؤكد القدرة الاستراتيجية على تعيين 
المواقف الاجتماعية واحتوائها والتبديل بينها. وإذ تفعل هذاء فإنها لا 
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تعود مجرد إعادة سرد الماضيء بل أيضا تحدد الموضع التاريخي الذي 
ینطلق مته مخیال بمستقبل مختلف. ربما نستطیع القول ن الأقاصیص 
التي تأخذ في حسبانها آن تتشر التتاقض آمام العامة..آن تقشر جوانب 
ظلت حتی الوقت العني مسکوتا عنهاء انما هي اقاصیص «بین الاضي 
والستقبل» ویالعنی الذي تقصده آرندت: آقاصیص تقف علی أرضية 
في العالم الذي ورثناه عن الماضي؛ غير أنها بتقديمها منظورا إبداعيا 
مستجدا للماضي. نما تثري خبرتتا بالحاضر. وتقاطع بهذا زخما يبدو 
منطلقا من التاريخ وتمکننا من تصور بدائل للمستقبل والعمل التجه 
TAL gs gues‏ على هذا النحو تريط آنزالدوا بين وعي المستيزية وإعادة كتابة 
أسطورة التقدم؛ حيث لا نفهم التقدم بلغة النقاء العرقي بل بلفة الشمولية 
(377 .19906). وعلى الرغم من أنها رؤية خيالية. فإنها ليست محض 
يوتوبياء لأنها تبدأ من صراعاتها اليومية بوصفها سحاقية متعددة اللغات 
ومن التشيكانو. 


الخانمة: آن نتعلم من الخبرة 

إذ آلقي نظرة على هذا التحلیل, فإني أحيي تصور موهانتي الملهم 
للخبرة. إنها الخبرة التي تيسر أشكالا متعارضة من الخطاب تتألف من 
التوترات بين الخبرة واللغة, التوترات التي تحمل أعباءها الذات بوصفها 
تناقضات داخل الخبرة - تناقضات بين صور لإدراك العالم تشكلت 
أيديولوجيا وردود الأفعال إزاء هذه التصورات التي يجري تحمل أعبائها 
على مستويات نفسية وجسدية عديدة. «عدم ارتياح» دلاني إزاء الأدوار 
الجحتسية, یشبه «الاضطراب النفسي» عند آنزالدو!. حيث يمكن للخبرة 
الجسدية آن تضاهي الادراک الذي ینتظم بفعل الخطاب حین یتم تشکیلها 
في علاقة بهذا الأخير. لسنا في حاجة إلى التشدد في تعداد أو إعطاء 
الأولوية لهذه الطبقات من الخبرة لكي ندرك كثافة الخبرة وتعدديتها 
والتوتر داخلها على وجه الخصوصء وأن هذا يجعل من الخبرة منبعا لأن 
«نرى» بشكل مختلف. إن السرديات التي تأخذ في حسبانها هذه التوترات 
ليست تقريرات عن الوعي التلقائي» بل هي صور [بداعية وأشکال سردية 
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لإعادة المجاهرة بالخبرة بتلك الطريقة التي تجعل الصور المروية تمكن 
الكاتب من مواجهة هذه التوترات التي مرت بالخبرة بشكل بناء أكثر. 

هذه التفسير للخبرة يتيح للقراء أن يتعلموا من النصوص التي تنبع 
آصولها من الخبرة. بطريقة تحول دونها الإبستمولوجيتان الإمبيريقية 
وبعد - البنيوية على السواء. إذا سمح منظور إمبيريقي للقراء بأن يتصدوا 
لهاتيك النصوص فقط بغية جمع معطيات من داخل ما هو معطى من 
تماذج [رشادية للسردیات فسوف تقتصر مداخلة سكوت على تحليل 
سلطوي لتلك النماذج الإرشادية. وعلى العكس من هذاء نجد القراءة التي 
تغتذي بتصورات موهانتي للخبرة تستطيع بلوغ العلاقات بين التصوص 
وبين الخبرة الخاصة بالقارئ؛ ونس تطيع على هذا أن نسمع النص يهيب 
بإعادة النظر في الأقاصيص التي نحكيها عن عوالمنا الخاصة بنا. 

مثلاء إذا قرأنا نصا بوصفه استجابة إبداعية لتوترات مرت بالخبرة 
ولها موضعها العولي, فسوف نس تطيع - حينئذ - أن نواجه النص ليس 
يوصفه تمثيلا ولا بوصفه خيالا أدبيا بل بوصفه دعوة لإعادة النظر في 
العالم التاريخي من منظور تلك السرديات. وفي الواقع؛ نستطيع التعرف 
على مثل هذا النص بوصفه وسيلة تعين على ما أسمته هاردنغ «التفكير 
من موقع حيوات الآخرين»؛ أي تأويل العالم في ضوء استبصارات أولتك 
الذين يناضلون ضد القهر أو الاستغلال (1991 الفصول 7. 10 11). 
يشير تحليل موهانتي إلى أهمية المصادر السردية التي أنتجها الإبداع 
في هذا الملشروع. لأنه إذا كانت الخبرة معقدة ومتتاقضة ولا نستطیع 
صبها في تصورات إلا من خلال العمل السرديء فسوف نستطيع أن نخرج 
بمقزى المنظورات المختلفة في العالم التاريخي فقط إذا استطعنا أن نتخيل 
طرقا مختلفة لتتظيم الخبرةء وهي طرق قد تكون غريبة عن أشكال السرد 
الأساسية في النصوص الثقافية المهيمنة. قصص الحياة تلك؛ التي تناضل 
للافصاح عن التناقضات التي تمر بالخبرة وصبها في سیاق. تستطیع آن 
تزودنا بصور شعرية وقوالب سردية تعین القراء علی روژية العالم نفسه من 
بورة مختلفة؛ وهذا يعني آن نری عالهم الا لوف بحساسية آعلی تلعناصر 
التي لا تفهم داخل تاریخ محکوم بالقوة السيطرة. 
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حين نعترف بأقاصيص الخبرة بوصفها مصادر لإعادة تنظيم 
الخبرة. فسوف نس تطيع حينئذ أن نتفادى تقارير «الإنسان الآلي» عن 
رؤى الآخرين: تلك التي صبت عليها هاردنغ جام النقد (1991. 291), 
ونستطيع مقاربة تلك الرؤى بوصفها أطرا للعمل تيسر سبل استكشافنا 
نهن للعالم من منظور مختلف, لا بد آن نتحمل فیه السوولية بشآن 
آطر العمل التي اخترنا آن نستخدمها . وعطفا على هذاء حين نضع تلك 
السردیات في عالم السیرورات العابرة للثقاغات والعابرة للحدود. سوف 
ندرك أن اعتبار مكان حيواتتا نحن في داخل سرديات الآخرين إنما 
هو مسألة ملحة. أقصوصة آنزالدواء مثلاء لا تكون في مقاربة نسوية 
عولية مجرد تأکیدات لاس‌تبصارات وعي الستیزیة؛ [نها آیضا تتحدی 
القراء الذین يستكنون إلى ثقافة مهيمنةء وذلك لكي يعيدوا النظر في 
هوياتهم في ضوء سرديتهاء وهي سردية تحدد وضع الأنجلو - أمريكيين 
في علاقاتهم مع الأمریکیین ال"خرین والتزاماتهم تجاههم. التي تعینت 
بفعل التاریخ. ومع القراءة کمصدر لاستکشاف هذا النظور. لا یکون نص 
آنزالدوا خاتمة الطاف. بل نقطة انطلاق القراء لتابعة فهم آعمق لذلك 
التاریخ وتلك الالتزامات. 

حین نفهم سردية ما کمحاولة لحسبان التوترات في داخل الخبرة, 
التوترات التي تعکس آنواعا من القوة الفاعلة. آو من الجتمع الحلي آو من 
الوعي الذي یآبی الافصاح عن ذاته في خطاب محکوم بالسلطة. فلسوف 
نری آیضا آن النص لا پعرض معطیات واضحة بذاتها بسل فقط یلمع 
إلى ظواهر مبتسرة. مع القراءة في ضوء هذاء يهيب بنا النص أن نسهم 
في استکش اف معنی تلك الظواهر. حتی مشهد دورة الیاه لدلاني يدعو 
هَرّاءه إلى مثل هذه الممساهمة ويُيسر سسبلها. وإذ تتقد سکوت الوضعية 
المزعومة في نص دلاني. تستشهد بإقراره أن الثورة الجنسية الحقيقية 
تتطلب «تغلغل لغة واضحة فصيحة إلى داخل المناطق الهامشية التي 
نستكش فها في عالم الجنس الإنساني» (175 .1988 '9مقاء16). وعلى 
أي حالء لا تتجه قراءة سکوت الأولی. ولا قراءتها الثانية. صوب الخاصة 
المميزة لهذا «التفلفل». وليس «تغلغل» دلاني تقريرا واقعياء بل على العكس 
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هو إفصاح شخصي صريح وإبداعي عن شظية من الخبرة. مثلاء بتحري 
خطى الكلمات المستشهد بها آنفاء نجد دلاني يسمي ما يرويه عن دورة 
المياه «مشذرة من لقاء». إنه لا يضع تقریرا دقیقا عما یراه آو یفعله, بل 
فقط يشير إلى المشهد (مثلا فورة من مائة أو أكثر)ء ویخبرنا بأنه «مضی 
قدما في غمارها». 

وبقدر ما نستجيب لأسلوب دلاني الاستفزازي ذي النهايات 
الفتوحة, فما نجده لیس مجرد معلومات, بل تلقينات لتخيل عالم 
دورة الیاه. وتوعية آسلوب الحياة والعلاقات العابرة لا هو شخصي 
التي تفدو ممكنة بفعل موّسسات الثلي النفتحة. آما القراء الستمینون 
بسردية دلاني, فحین تواتیهم الشجاعة لأن یأخنوا بمین الاعتبار 
ظواهر تتحدى التعارض البسيط بين قاعدة النزوع إلى الجنس الآخر 
أو الفصل البيّن بين مجالي «الخاص» و«العام»» فسوف نغدو على وعي 
أكثر بالانبناءات الاجتماعية ل «الواقعي» و«الطبيعي»؛ وعلى رضا أقل 
عن الأدوار الجنسية «المسلم بها». وبذلك نكتسب فضاء خياليا لتسجيل 
عدم رضانا عن نماذج إرشادية (باراديمات) للهوية الجنسية ولسرد 
أقاصيص إضافية تتحداها. 

وأخيراء حين نقرأ سردية بوصفها استجابة لتوترات بين الخبرة 
واللغة. نستطيع أن نميز التوترات والالتباسات داخل النص ذاته (على 
سبیل الثال. ابتعاد آنزالدوا عن «الأمريكية - المكسيكية» واحتواؤها إياها 
في الآن نفسه). تعكس هذه التوترات كفاح المؤلفة لمد نطاق الاستخدامات 
المعتادة في لغتها أو تحديها لكي تأخن في الحسبان ظواهر تستعصي 
على منطقها. على هذا النحوء تشير تلك التوترات إلى طرق تجعل لفتنا 
عرضة لمزيد من الاضطراب أو التعطيل. وتشير سكوت عن حق إلى أن 
الاضطراب إمكانية مفطورة في الخطابء لأن أي خطاب هو غير محدد 
وتصارعه صور أخرى من الخطاب (1991: 793). وعلی آي حال» يجب 
عليناء لتحقیق هذا التعطیل, آن نعترف بأن ما یدفع إلى التغيرات الخطابية 
لیس الخطاب ذاته. بل خبرتنا بالخطاب وحسباننا لتلك الخبرة. ٍن عدم 
الارتیاح للخطاب یتجاوز ما یتم تمثیله في مقولات خطابية معطاة. انه 
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يتطرق إلى اللفة فقط من خلال النضال, أو من خلال (عادة النظر وتذکر 
التوترات بين خبرتنا ولفتنا التلقاة. وقعل الإفصاح عن هذا بامستعمال لغة 
ضد التیار. 

تؤكد موهانتي أن «المسألة لیست «تسچیل» تاریخ نضال الرء آو 
وعيه. وإنما كيف يتم تسجيلهما؟ وأن الطريقة التي نقرأ بها ونتلقى مثل 
هذه السجلات التاريخية وننشرهاء ذات أهمية بالغة» )34 1a,‏ 199( 
وفي ضوء تحليلات موهانتي. اقترح واحدا من الخطوط التي ترشدنا 
إلى القراءة المسؤوئة لأقاصيص الخبرة: ينبغي ألا نردها إلى الدلیل 
الإمبيريقي. ولا إلى مجرد بناءات بلاغية, بل يجب أن نبلغ الطرق التي 
تجعلها تساعدنا في تبين التناقضات في خبرتنا نحن؛ ويمكنها على هذا 
أن تيسر لنا سبلا للقول وللكتابة المعارضين أكثر وأكثر. 
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المواقع واللغات: 
0 


الي يكانيات ۰ ینظرن 
للمذاهب النسوية 


آيدا أورتادو 


أخرجت الكاتبات النسويات التشيكانيات 
كتابات فصيحة حمًا عن ظروف النساء في 
مجتمعاتهن ال محلية. كثيرات منهن اتضممن 
إلى صفوف حركات سياسية مختلفة وكن 
مساهمات فیها . ویفعل هذه المارسات باتت 
یماظن النظرات النسویات الأخريات لكن 
آیضا مختلفات عنهن. ویتقدم هذا القال 
بروية عامة للکتابات النسوية التش يكانية 
وكيف تعالج السبل الإثنية اْعيّنة التي 
يعانين فيها الاضطهاد الجنوسي لهن 
ولشاريعهن للتحرير. 
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«الذاهب التسوية التشيکانية. 


آیدا آورتادو 





JEAN duji yo jadi 


مقدمة 

الحق أن المذاهبٌّ النسوية التشيكاتية المعاصرة هي أطفال الحركات 
السياسية التقدمية في الولايات المتحدة الأمريكية إبان ستينيات القرن 
العشرين. وقد كان لحركة التشيكانيات الناشطة من أجل قضايا BEA‏ 
تاريخ طويل؛ الجانب الأكبر منه غير موثق (01(*). على أي حال تبدأ 
الكتابة المعاصرة للتشيكانيات النسويات في صلسب الموضوع بقدر 
ملموس آواخر الستینیات. وهي معاصرة للحركة التشيكانية. وحرکة 
حرية التعبیر وحركة القوة السوداء وحركة الأمریکیین - الأسیویین 
وحركة الحقوق الدنية. والحرکات التقدمية الأخری في ذلك الوقت. 
وعلی خلاف آعضاء الحرکات التقدمية الأخری (وأغلبهم دکور) 
(۰1989 1۷]2711862) ساهم العدید من النسویات التشیکانیات (کما 
يفعل النسویون ذوو البشرة اللونة الا"خرون) في الوقت نفسه في آکثر 
من واحدة من تلك الحرکات ودلک تحدیدا بسبب انتمائهن لجماعة 
موصومة وتعددية من حیث الطبقة والعرق/الاثنية والجنوسة والجنس 
(Sandoval 1990 ‘Segura and Pesquera 1992 :Pesquera and‏ 
(1993 256821072). تشیکانیات کثیرات شارکن في حرکات سياسية 
تقدمية یحدوهن الأمل في أن تكون مسائل المرأة من مقاصد تلك 
الحرکات - وهو توقع تقاسمته کثیرات من النساء الناشطات سیاسیا 
[بان الستینیات. کما تشارکن آیضا في خيبة الامل. حين اکتشفن آن 
رفاقهن في التضال. من الرجال والنساء معاء لا يرون الجنوسة من 
الضروري أن تكون مركزية في الأجندة السياسية أو أساسية في 
تحلیلات الاضطهاد (1992 ۲۶۲2وعع۳ García 1989; Segura and‏ 
(Pesquera and Segura 1993;‏ . 

تولدت مذاهب النسويات التشيكانيات عن أفعال المقاطعة. خصوصا 
مقاطعة حركة التشیکانیین. وذلك من أجل خلق فضاء لقاومة النظام 
البطريركي بشكل عام والنظام البطريركي في جماعاتهن الخاصة الإثنية/ 


(#) ریما لهذا ینتاب الکاتبة هاجس توثيق كل سطر تقريبا كما سنلاحظ. وأيضا إرداف الفصل 
بقائمة مضادر ومراجع مطولة جداء أطول من قائمة مصادر أي فصل آخر من فصول هذا 
الکتاب. [الترجمة]. 
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pa!‏ 23 )1989 05018). تمثل القاطعة. وهي رأس الحرية في الواجهة, 
واحدة من آقوی الوسائل التي استخدمتها النسویات التشیکانیات من اجل 
طرح مسائلهن في الأجندة السياسية. 

نسویات تشیکانیات کثیرات قاطعن کل الحرکات التي شارکن فیها : 
إذا عملن داخل حركة التشیکانیین. فسوف یجادلن من Jot‏ قضایا الرأة 
lee 13] Laf (Segura and Pesquera 1992. 78)‏ مع النسويات البيض 
فسوف يجادلن من أجل ضم قضايا الإثنية/العرق (1990 535009781)؛ 
وإذا عملن مع منظمات المرأة التشيكانية فسوف يجادلن من أجل ضم 
السحاقيات والمثليين (1993:107 هتناعء5 كضة 13عناووء2). والأمر كما 
آوجزته کردبا!*: تکتب التشيكانيات ما يعارض التمثيلات الرمزية لحركة 
التشيكانيين التي لم تشملهن. وتكتب التشيكانيات ما یعارض الخطاب 
النسوي السائد الذي يضع الجنوسة في موضع المتغير المنفصل عن 
متغیرات العرق والطبقة. وتکتب التشیکانیات ما یعارض الأکادیمیین؛ سواء 
من التيار السائد أو من تيار ما بعد الحداثة. وهم لم يعترفوا بهن أبدا 
اعترافا كاملا كذوات وقوى فاعلة ناشطة (1994, 194). بعبارة أخرى, 
الخاصة المميزة للنسويات التشيكانيات هي إيجاد ما هو غائب ومستبعد 
ویخضن في الجدل من هذا التطلق (1991 عمنلای). 

کاتبات الذاهب النسوية التشيكانية آلهمهن اشتراکهن في آکثر من 
حركة سياسية. وهذا آفاد دراساتهن وانتاجهن الفني بتفادي تجانس زائف 
عن طریق التعبیر عن وضفهن کنساء ومثلیات و عضوات في جماعات (یة/ 
عرقية وغالبا کعضوات في الطبقة العاملة (۴6۲62 +1991 52200۷21 
8 ).لد تصدین لتتوعهن الداخلي وسبقن في هذا جماعات آخری 

(1994 22۷6112). تشمل حركة النساء البیض العاصرة. بعبارة 
أخرئى: اعترقن بأنهن مذاهب نسوية عديدة (568072 220 265011618 
3 .وفي الوقت نفسه. ارتفعت آصواتهن القاطعة في سیاق التعاون 
(a)‏ و عها قرطبة Córdova‏ وفقا للنطق العربي الشهير. ولكننا نحاول في هذا الفصل أن 

نضع الرسم باللفة العريية للأسماء الاسبانية. آي الکسيكية آیضا. وفقا لانطق الاسباني الذي 
یختلف عن النطق الانجليزي. ولهذا آهمیته لحرص الكاتبة علی تاکید. الثقافة التشيكانية؛ ولا 


یهدف الیه الکتاب أصلا من الحفاظ على قيمة التعددية الثقافية. ومرة أخرى نلفت الأنظار إلى 
أن اللفة صلب الهوية. [المترجمة]. 
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والتحالف السياسي مع حركات تقدمية مختلفة؛ مثل الذاهب النسوية في 
العالم الثالث والنسوية البيضاء وحركة التشيكانيين والحركات الاشتراكية/ 
الماركسية, والحركات الثورية في المقام الأول في أمريكا اللاتينية ومنطقة 
البحر الكاريبي (بورتوريكو وكويا). 

يوجز المقال إسهامات النسويات التشيكانيات؛ الباحثات الدارسات 
والكاتبات المبدعات والفنانات: في صنع تنظير للتبعية الجنوسية وإرساء 
أسس التحرير. لا يهدف هذا الاستعراض لجهودهن إلى أن يكون شاملا 
بل يركز بصفة أولية على الكتابات في السنوات القليلة الماضية؛ لأنها 
كتابات استفادت أكثر من الدراسات النسوية ويا مثل من الدراسات 
التقدمية الأخرى. وأيضا تقدمت الدارسات التشيكانيات بتحليلات رائعة 
للكتابات التي خرجت منذ السبعینیات حتی بواکیر التسعينيات (655012 
Segura and Pesquera 1992: Pesquera and Segura‏ :1997 .1989 
4 0660:0072 ؛1993). يوجد الآن هيكل ضخم من مؤلفات النسوية 
التشيكانيةء ويمكن أن يغذي تنظيرنا لظروف التشيكانيات وبالمثل تماما 
ظروف النساء جميعا في الولايات المتحدة الأمريكية. 


مناهج للتنظير 

النسویات التشیکانیات مثل کل الدارسات النسویات. اجتهدن في 
المناهج التي تتفادی محو آصوات النساء. طورن مناهچ عديدة تماثل تلك 
المناهج التي تطورت بقعل دارسات نسویات آخریات. ومع هذا. تختلف 
النسویات التشیکانیات عن النسویات البیض والأمریکیات/الأفارقة في 
الدعوة بقوة إلى متغيرات مختلفة في اللفة الاسبانية واستخدامها من 
اجل تصعید استیعاب النساء جمیعا . لاتزال اللفة الاسبانية اللغة الأْم 
لتشیکانیات کثیرات» وهي أمر حاسم في صون الثقافة التشيكانية, 
ویمکن. في بعض الاأحیان. آن تفید وهي نحتویها لتدین قسوة العالم 
الخارجي (63. آما بالنسبة لی تشیکانیات آخریات. لم یعدن یتحدئن 
الاسبانية. فان اعادة اکتساب اللفة یمثل فعلا من آفعال السياسة 
(4)(Cervantes 1981 .45-47 ‘Moraga 1983 .55 :Zavella 1994 .208)‏ 


214 





المواقع واللفات : التشيكانيات يُنَشَرْن للمد اهب النسویة 
وها هي ذي التشيکانية ماریسلا نورت ۸۲0106 ۱۷12۲15612 قنانة الکلمة 
النطوقة, تشرح لنا کیف تكتب وهي تركب الحافلة من شرق لوس أنجيلوس 
(وهذه منطقة التشيكان أغلبية فيها) إلى المكتب الذي تعمل فيه بوسط 
المدينة (5). يعكس فنها صورا تتقاطر أمامها من نافذة الحافلة. «أس تطيع 
أن أكتب بارتياح حتى يأتي أحدهم لينظر من فوق أكتافي ويشرع في قراءة 
هذا الذي أكتبه. وهكذا حين أشرع في التبديل بين اللفتين يتوقف هذا 
على من يجلس (Gonzdlez and Habell—Pallan 1994.94) «¢)g—ses‏ 
الإسبانية أيضا هي لغة الألفة الحميمة ولفة القاومة. کثیرات من النسویات 
التشیکانیات یتحولن اٍلی استخدام الرموز الاسبانية من جل خلق فضاء 
للمرأة وللخطاب. آو بافتب اس تعبیر (مَا بیریث Emma Pérez‏ نقول خلق 
فضاء للمواقع واللغات 5هتاومع sitios y‏ )“ )1993(. 
تستخدم النسویات التشیکانیات مناهج تتضمن التاریخ الشفاهي. 
بالاضافة نی استخدام متفیرات مختلفة من Ruiz.) Alu All‏ 
Romero 1992: Zavella ۱ 2‏ :1998 .1987 
Segura 1997‏ :1997( والإنتاج الإبداعي من قبيل الشعر والأداء 
. المسرحي والرسم والرقص والموسيقى ):1993 .1990 Baca‏ 
«(Cisneros 1994: Canti 1995: Pérez 1996: Mora 1997‏ 
وتوثيق الإنتاج الإبداعي کشاهد علی النزعة النسوية (۳0165ظ۳ 
‘Yarbro-Bejarano 1985. 1986. 1991.‏ 1994. 1989. 1986 - 
Segura and Pesquera 1992:) tselas YI aglai zalias (1994‏ 
3 ههتناوء5 200 652نان265)؛ وأشكال مختلفة من الارتباطات 
بين هذه الأدوات جميعا. تتضمن الأمثلة استخدام الكتابة الإبداعية 
لرؤية التشيكانيات بوصفهن «إثنوغرافيات/**) من فئة خاصة بهن» 
(1996 ؛189 :1989 238:من0): واستخدام الأساطير مثل تلك التي 


(*#) نلاحسظ آن هذا هو عنوان الفصل والعنوان بدوره هکذا مکتوب باللغة الاسبانية. وسوف 
نضع أمام الكلمة العربية المقابل الإسباني كلما ورد في النصء لأن الكاتبة حين تس تعمل كلمة 
إسبانية - لغة التشيكان من حيث هي لغة المكسيك - في سياق حديث بالإنجليزيةء ففي هذا 
رسالة لا بد أن تصل إلى قارئ الترجمة المربية. 

(#«) الإثنوغرافيا علم أجتاس الشعوب وثقافات سلالات الأعراق فيها . فالإشية هي أجناس 
الشعوب. [المترجمة]. 
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اقترحها دريك (Hurtado 1996a .133) aelsty ju‏ والمقالات 
التي تمتد على طول كتاب وترتكن على الأدبيات متعددة التخصصات 
لتسلط الضوء إلى أحوال التشيكانيات (1995 ه1انادة0). والمختارات 
متعددة التخصصات القائمة على المزج بين الأنواع الأدبية ((34017888 
and Anzaldiia 1981.Moraga .1983 :Anzaidia 1987 .1990:‏ 
Del Castillo 1990 ‘Trujillo 1991 .1998 +Alarcén et al.‏ 
Torre and Pesquera 1993) (6‏ 12 16 19934). وکما تدعو سونیا 
سالدیبر- Saldívar-Hull Jat‏ 5002 . «علینا البحث عن مواضع غير 
تقليدية من أجل نظرياتنا: في تمهیدات للمختارات. في فجوات بالسیر 
الذاتية, في مصنوعات ثقافتنا الفنية؛ وقي قصصناهه‌امهنات » وإذا كنا 
محظوظات نستطیع الوصول لی مکتبات جيدة. وفي القالات النشور 
بجرائد هامشية لا تقوم ابْوّسسات السيطرة بتوزیعها علی نطاق واسح» 
(۰1991 206). وبصرف النظر عن النهج. يجري الاجتهاد في توثيق 
تعقیدات ظروف التشیکانیات. التي تتأثر کثیرا بجنوستهن. ولکن لا 
تستقل عن الشروط الادية التاريخية الأخری. 
من الناحیتین النهجية والقلس فية. تعمل آغليية الکاتبات النسویات 
التشیکانیات علی الاستثمار الجید لتمییز آنفسهن عن نسویات الطبقة 
الوسطی البیض (203 1991 ‘4-Cotera 1977: Saldivar-Hull‏ 
.(Segura and Pesquera 1992 :Pesquera and Segura 1993‏ معظم 
oof it‏ التشيكانيات لم يدعين أبدا انخراطا مس لما به في صفوف 
مذاهب النسوية البيضاءء على الرغم من أنهن حددن مساحات للالتقاء 
Segura and Pesquera 1992 :Pesquera and Segura 1993:)‏ 
cil_sllecill, (Segura and Pierce 1993 :Cuadraz and Pierce 1994‏ 
السپاسية (41 19962 معا43-1). مثشلاء تقوم سيغورا وبيرثي 
3) ۳16۲۵۵ 270 368012) بتحلیل کیف ینطبق آو لا ینطبق عمل نانسي 
Derrick Bell (2011 - 1939) Ju de)a (#)‏ من الأمريكيين الأفارقة وأول أستاذ قانون من 
أصل أفريقي يعمل أستاذا زائرا بجامعة هارفارد العتيدة. كان عميدا لكلية الحقوق بجامعة 


أوريجن: ومدافعا شرسا عن التكافؤ في الحقوق المدنية ورفع الظلم عن الأقليات المضطهدة. 
اشتهر بوضع نظرية الأعراق النقدية 06070 ۲26 لهعنانتت. [الترجمة]- 


216 





المواقع واللغات: التشيكانيات يُنَظَرْن للمذاهب النسوية 


تشادُورو 05000107 2132037 على الأسرة التشيكانية. وتصف كوادراث 
وبيرثي (1994) تجاريهما في رحلة خلال برنامج للنخبة من الخريجين 
بش كل لاذع؛ يتضمن التشابه بسبب خلفيات الطبقة العاملة والجنوسة, 
والاختلاف بسبب العرق/الإثنية. وتستكشف أورتادو Hurtado (1996a)‏ 
اختلاف العلاقات مع الرجال البيض بين النساء الملونات والنساء البيض. 
وتدرس سيغورا وبيس كيرا (1992) 2500618 Segura and‏ تصورات 
التشيكانيات ذوات التعليم العالي ووظائف الیاقات البیضاء (۳۵0۲6۲۵ 
(and Segura 1993‏ تجاه حركة النسوية البیضاء. 

کثیرات من النسویات التشیکانیات ملتزمات بأن پبقین علی الولاء 
لجذور کقاحهن النسوي في الطبقة العاملة (06۳62 +1987 Anzaldiia‏ 
(et al. 1983: Saldivar-Hull 1991. 204‏ ولكنهن في الوقت ذاته 
يواجهن توترا متأصلا بين الالتزام بهذا الكفاح والامتيازات الخاصة 
(Zavella 1994. 208) oe‏ وعلى الرغم من أن العديد من النسويات 
التشيكانيات يفصحن عن أصولهن في الطبقة العاملة Cervantes)‏ 
Zavella 1994, :5-1981.45: Anzaldúa 1987: Romero 1992. 4‏ 
Trujillo 1997. 268 :84-Hunado 1996b. 383 :8-207‏ . أولڭشك 
ضمن أخريات) فإنهن بوصفهن كاتبات وأكاديميات وفنانات ناجحات قد 
تبوآن منزلة اجتماعية آعلی من تلك الدواثر التي یکتبن عنها. ومع هذا 
یستخدم العدید من آولتّك الکاتبات بدکاء شدید التوتر ببن منزلة الطبقة 
التي بلغنها والنزلة الطبقية للدواثر التي التزمن بها ودلك من أجل مقاطعة 
الاستكانة وقبول الأوضاع ولدفع العمل السياسي اللموس. مثلا. جودیث 
باکا del.) Judith Baca‏ ناجحة وفنانه جداریات تجند شبابا (بعضهم 
كانوا أعضاء في عصابات) في منطقة شرق لوس أنجلوس للمساعدة في 
رسم الجداریات. وبهذا تمد جسورا بین موضوعات [نتاجها الابداعي 
ومشاركة مواطنین في تلك الوضوعات )261 .1990 „(Neumaier‏ 
وبالثل ثمة کاتبات مبدعات مثل ساندرا یسنیروس 01506705 Sandra‏ 
والبا سنتشیز 5206062 Elba‏ وغلوریا آنزالدوا (ضمن آخریات) معروفات 
بعملهن مع طلاب الدارس العلیا في الجتمعات الحلية التي یفلب فیها 
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وجود التشيكانيين لعرض إنتاجهن الإبداعي على المجتمعات المحلية التي 
يكتبن عنها . وبصرف النظر عن الأصول الطبقية للنسويات التشیکانیات. 
وما أحرزنه من وضع طبقي راهنء فإن لديهن التزاما متينا بقضايا 
الطبقة العاملة. 

آنتجت النسویات التشیکانیات حصادا آدییا متتوعا بقدر تنوع 
النساء اللائي یسمین إلى وصفهن ووضع النظریات حولهن. ویکتین من 
منظورات تخصصية بينية في محاولة لاستیعاب التنوع في الجتمعات 
الحلية التشيکانية. وعلی الرغم من آن آغلبية التشیکانیات یعشن 
في ولایات خمس في الجنوب الغريي (کالیفورنیا وتکس‌اس وآریزونا 
ونیومکسیکو وکولورادو)؛ یمکن آن نجد عددا معتبرا منهن في الوسط 
الفريي» خصوصا فطي منطقة شیکاغو. آصول الجتمعات الحلية 
التشيكانية تختلف من الحدود الجنويية لتکساس [لی الجالیات الهاجرة 
في الوسط الفريي (1997 :1994 2۵۷6[12). ومع هذا فان حجر 
الزاوية المتمثل في خبرة التحيز الجنساني لها ديناميات شاملة معينة 
في هذه المجتمعات المحلية بصرف النظر عن الاختلافات بینها . آوجه 
التشابه تتبع إلى حد كبير من الدعامة الكاثوليكية للثقافة التشيكانية 
(1997 ,151 ,1984 2:00 :1996 ملاتاععت) والتاریخ الش‌ترك 
من الغزو وتبعية التشیکان في الولایات التحدة (1994 (Almaguer‏ 
آنتج التاریخ التشيكاني المشترك والظروف الادية الشتركة تماثلا في 
التقافة التشيكانية بالولایات التحدة. ولاسیما فیما یخص الأیدیولوجیا 
والمارسة الجنوسیتین. وعلی الرغم من آن معظم التشیکانیین من 
الناحية التاريخية آقاموا متجاورین في آحیاء منفصلة للفاية. ثمة عدد 
صفیر منهم یبتعدون عن الأماکن التي یغلب فیها وجود التشیکانیین, 
ولكنه عدد آخن في التزايد. واللاتي يكتبن في المذاهب النسوية 
التشيكانية لا يعالجن هذه الفئة من السكان. 

وعلى أي حالء فإنه على الرغم من هذا التتوع السكاني والتتوع 
في الكتابة هناك تقارب في تنظيرهن حول ظروف النساء وفي رؤّاهن 
للتحرير. ومع ذلك كثيرا ما نجد المرتكزات لديهن تتحدد تحددا إثنياء لأن 
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المذاهب النس‌وية التشيكانية. کهیکل من الأعمال. تقدم بطار نظري رائع 
ينيع منها لیعزز النظرية النسوية ککل. 


إسهامات المذاهب النسوية التشيكانية 
التاريخ والظروف المادية كأساس للوعي النسوي 

کان ثمة مشروع مركزي للکثیر من النسویات التشیکانیات. آلا وهو 
توثیق تاریخ التشیکانیات وفضح زیف القوالب النمطية التي تصورهن 
بأنهن غیر فاعسلات في التضسال السياسي (۴2 :1994 06۲0072 
1998(. تهكم المؤرخات التشيكانيات والعالمات الاجتماعيات منهن 
اهتماما خاصا بتوثيق كفاح المرأة في ميدان العمل؛ مثلاء في ماکیلادورا 
وصناعة الملابس الجاهزة (1980 هالتاكة0) 1061 0صة 3108): وتعليب 
الأطعمة )1987 (Ruiz 1987: Zavella‏ والعمل في الحقول الزراعية 
(1994 2--011619). لا يسجلن كفاح النساء العاملات فحسب. 
بل أيضا كفاح القيادات النسائية )+97 .1993 Pesquera and Segura‏ 
.))Méndez-Negrete 1995‏ ینبع التشدید علی قضايا العمل Pesquera)‏ 
Romero 1992; Segura 1994; Zavella 1987‏ ;1991) من مساهمة 
التشيكانيات الكثيفة في هذا المضمارء وكذلك آيضا من الصلة بين جُل أهل 
الدراسة والبحث في النسوية التشيكانية. والحركة التشيكانية Segura)‏ 
.(and Pesquera 1992‏ 

الجانب الأكبر من كتابات النسوية التشيكانية نتج عن أفراد ساهمت 
في حركة التشيكانو إبان ستينيات وسبعينيات القرن العشرين (8072ع5 
cama and Pesquera 1992; Córdova 1994, 175, 188-8997‏ 
رامون غوتیرت (1993) 0۷0۷6۳۲62 52۳0160 حرکة التشیکان بأنها 
ضامة لتوحید جهود ثیسار تشابت Chavez‏ 27 مع العمال الزراعیین 
والجهود الحريية من قبل رییس لبیث تیخرین | همنزز1 1662 دمن 
لاستعادة السيطرة علی الأراضي التي سلبت من التشیکانیین في الجنوب 
الغربي من الولايات المتحدة إبان الحرب المكسيكية -الأمريكية في العام 
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8 والتعبة السياسية للطلبة التشیکان في حرم الجامعات عبر 
البلاد. كانت حرکة ضمت الط لاب ومنظمات العمال وفلاحي الأراضي 
والعاملین في الثقافة - آغلبهم شعراء ومطریون وممتلون في المسرح 
التشيكاني الاقليمي. معظم اللاتي یکتبن في الذاهب النسوية التشيكانية, 
بغض النظر عن انتمائهن الدراسي التخصصيء يشرن إلى إسهامهن في 
الحركة التشيكانية. 

كانت الأسس السياسية للحركة التشيكانية هي الماركسية/الاشتراكية 
الفعمة بالثقافة التشيكانية (46 ,1993 6722انا0). وقد انطوت علی نمط 
من الكائوليكية العلمانية کانت في طبیعتها ثقافية اکثر منها دينية. عرضت 
التشیکانیات لذاهب نسوية تضرب بجنور عميقة في الظ روف الادیة 
للتشیکانیین ککل. والسألة کما طرحتها سالدیبر, آن «النسوية التشيكانية, 
سواء من حیث النظرية آو من حیث النهج. مشدودة بوثاق مع العالم امادي» 
(1991, 220). تجاهر النسوية التشيكانية بأولوية الظروف الادية وتتاصر 
بقوة «الأساسیات» الطلوية للوجود الانساني. من قبیل الوظائف اللائمة 
والرواتب الجيدة وظروف العمل الطيبة ورعاية الأطفال والرعاية الصحية 
والأمن العام (8. ومع هذاء من المهم ملاحظة أن النسوية البيضاء هي الأخرى 
تطالب بمثل هذه المسائل: على أن التشديد والتأكيد يختلف إلى حد ما 
بالنسبة إلى الكثيرات من النسوية التشيكانية. مثلاء على الرغم من أن الحق 
في الإنجاب مركزي في أجندة النسوية البيضاءء أكدت النسويات البيض 
حقهن في أجسادهن من خلال تحديد النسل والإجهاض. وأيضا كانت هاتان 
المسألتان مركزيتين بالنسبة إلى النسويات التشيكانيات: ولكنهن كن بالقدر 
نفسه قلقات مما عانته بعض التشيكانيات من تعقيم قسري وإجبار على 
تحديد النسل من خلال تدخل الدولة .1993 830611 (Nieto 1974: Sosa‏ 
(9187). في وقت مبکر, في ستینیات القرن العشرین. کانت التشیکانیات 
یکتبن عن التعقیم القسري (1994 0620072). آما التعقیم القسري بالنسبة 
ای النساء البیض فریما لم یکن مرکزیا هکذا في کتابات النسوية البیضاء 
أو في أجنداتهاء وبالقطع لم يكن مركزيا کالحق في ال جهساض. وحتی 
أولئك الكاتبات النسويات التشيكانيات اللاتي توغلن في موضوعات أكثر 
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تجريدا مثل التحليل النفسي )1993 (Pérez‏ والدراسات الثقافية Alarcdn)‏ 
:Chabram Dinersesian 1996 +Fregoso 1993 ‘Sandoval‏ 1996 
8 یجاهرن دائما باهمية الشروط المادية في تحرير الجنوسة 
التشيكانية وتحریر الجتمعات التشيكانية بأسرها . 


رآب الالينتشيه ورفض الاریانیة 

کثیرات هن النس‌ویات التشیکانیات اللاتي برین الروابط بين تاريخ 
التشیکانیات في الکسيك وتاریخ هذا البلد محورا من محاور تتظیرهن 
لوضع النساء. مثلا آصول التشیکانیین من حیث هم جماعة کان في نهاية 
المطاف فعلا من أفعال الحرب والغزو. 

لقد تخلق التشيكانيون كجماعة بفعل معاهدة غوادالوب إيدالغو 

plat! .» Guadalupe Hidalgo‏ 1848 التي أنهت الحرب المكسيكية- 
الأمريكية. قدمت هده المعاهدة الصياغة الرسمية لهزيمة المكسيك 
وفقدانها ما يريو على خمسين في المائة من أراضيها . وبين عشية 
وضحاهاء بات البشر الذين يقطنون ما أصبح الجنوب الغربي من الولايات 
التحدة لهم حکومة جديدة. تستخدم لفة مختلفة وثقافة مختلفة ولها 
.(Almaguer 1971: Garcia 1973) petit! (Lalu agule‏ 

وعلى أي حال؛ لم تكن هذه أولى الخبرات بالغزو. وبالنسبة إلى 
المنظرات التشيكانيات. يضم غزو الأمريكتين بين جنباته امرأة كشخصية 
محورية, ألا وهي لا مالینتش Malinche‏ ه1.!*) بطبيعة الحال؛ لم تختر 


(م) لامالینتش ۱211066 1 (1< ال) , آو بالنطق الاسباني للاسم مالنتشین 1211062۴ 
تعرف آیضا باسم دونا مارینا 1۷121102 120112 امرأة عاشت طوال النصف الأول من القرن 
السادس عشر ومارست دورا في استیلاء |سیانیا علی الکسيك. فقد کانت واحدة من عشرین 
جارية تم إهداؤهن للغازي إرنان كورتيس في العام 1519ء وسرعان ما أصبحت عشيقة 
ومستشارة ووسيطة ومترجمة له. أنجب منها ابنه البكر مارتن الذي يمكن اعتباره ممثلا 
للرعيل الأول من طائقة المستيزا . كانت تنتمي إلى شعب الناهواء وهم فصيل من سكان المكسيك 
الأصليين القدامى؛ يقطنون في منطقة ساحل خليج المكسيك. لهم لغتهم التي تتفرع إلى لهجات 
عديدة, ولايزال ثمة من يتحدث بها . وعلى مر السنين اتخذت شخصية لا مالينتش إمالنتثين] 
صورا عديدة في الحكايات الشعبية والفنون المكسيكيةء فهي رمز للغواية والخطيئة والفتنة 
والشر والكيدة, وقد تکون رمزا للضحية. أو الأم الرمزية للشعب المكسيكي الجديد . على أن 
مصطلح 1031121215]8 المآخوذ من اسمها يشير إلى المكسيكي الخائن لوطنه. [المترجمة ]. 
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النسویات التشیکانیات لا مالينتش شخصية محورية في مذاهبهن النسوية. 
ولکن لأن امرأة هي التي ارتکبت ما ارتکب. فان العدید من الکتاب الذکور 
قد أدانوا النساء جمیعا بفوائل خيانة الكسيك الأولی (انظر 1985 ۳22 
كمثال فائق لهذا الاتجاة). النزعات الش كية تجاه النساء لها أصولها ضي 
التهتك الجنسي والثقافي الذي عرضته لا مالینتش. من الناحية التاريخية, 
لا مالینتتش, وهي امرآة. الخائنة العظمی للمکسيك. من الفترض آن لا 
مالینتش سهلت غزو ارنان کورتیس 00۳165 1307080 لامبراطورية ال زتك 
بان عملت مترجمة بین الاسبان ومختلف القبائل الکسيكية. وکما تشیر 
نورما الارکون «باتت مالنتشین طلتلهنله11 [لامالینتش] (*) معروفة پأنها 
la lengua‏ , مما يمني حرقیا اللسان!**؟. وکان اللسان استمارة استخدمها 
كورتس والمؤرخون للإشارة إلى مالنتثين المترجمة» (1989: 59). لقد ولدت 
المكسيك الجديدة عن هده الخيانة. بالعنی الجازي وبالعنی الحرقي علی 
السواء لأن لامالينتش تحولت إلى اعتناق الكاثوليكية وأنجبت أطفالا من 
خراميللو 10اندسةقة1 وهو جندي من جنود هرمان کورتس. وکما تشیر ما 
بیریث. لم يشعر كورتس بأن مالنتشين (أي مالنتش) جديرة بالزواج لأنها 
كانت «الآخر, الأدنىء» الأنثى المهينة». وحين قضى وطره منها دفع بها إلى 
واحد من جنوده (1993 61). 

على هذا لا نندهش من انشغال كثيرات من النسويات بالمهاترات الدائرة 
حول لا مالینتش. ما لكي یفتدینها ویخلصنها من الخطيثة. آو لواسانهاء آو 
لكي یعتمدنها بطلة نسوية (1989 ۸127068 ). علی آن لا مالینتش لیست 
الشخصية التاريخية الوحيدة التي ينشغلن بهاء فقد استوعين شخصيات 
تاريخية أخرى لقدرتها على ترسيم معالم خارطة لما يمكن أن يشكل وعيا 
تاريخيا خاصا بالتشيكانيات. من الأمثلة على هذا عذراء غوادالوب 12 
پاخت لاف الأماکن. الحرف ( 7 ) مشلا - کما آخبرني الزملاء بآداب القاهرة في قسم اللفة 
الاسبانية وآدابها - ينطق في قلب إسبانيا وفقا لصوتیات اللفة الاسبانية (ثاء)» حتی وان بدا 
في الأماکن التاخمة للمالم التحدث بالانجليزية آقرب إلى (الزاي)» بينما ينطق داخل المكسيك 
أقرب إلى (السین). [الترجمة]. 


tongue louti (a)‏ في لغات عديدة يعني آیضا اللفة فلدينا مثلا في مصر کلية الالسن: 
وتعني كلية اللفات. [المترجمة]. 
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dt (Castillo 1996) Virgen de Guadalupe‏ خوانا اینس دی لا کروث 
Y; (González 1990; Caspar de Alba 1998) Sor juana Inés de la Cruz‏ 
يورونا (Cisneros 1991; Mora 1996. 91; Viramontes 1985) La Llorona‏ 
وفری دا کالو 1621010 ۳7102 , ضمن أخريات (193 ,1994 06:0098) (10). هذه 
الشخصيات التاريخية تتشارك أيضا في أنها التحمت بالنضال الذي يتجاوز 
قضایا الجنوسة, وغالبا في النضال من أجل العمل والثورات الاشتراكية ضد 
الحكومات القمعية. 
الوجه الآخر للمالينتشة هو الماريانيّة: أو تبجيل العذراء مريم. العذراء 
مریم. في صورتها المكسيكية تحديداء هي عذراء غوادالوب قدوة النسائية 
التشيكانية: إنها الأم؛ الراعية. التي تحملت الألم والحزن, وتقدم الخدمة 
yc‏ طیب خاطر (37 .1974 .۷1600). من الفترض آن التشیکانیات 
يحدون حذو هذه القيسم ذاتها ویطبقنها في خدمة آزواجهن وأطفالهن 
Cérdova 1994,)‏ 175(. وعلسى الرغم من أن الكنيسة الكاثوليكية هي 
أرومة هذه القيمء فإنها قيم مماثلة للمثل العليا التي تتمسك بها الجماعات 
العرقية والإثنية الأخرى. ومن بينها بعض جماعات البیض في مجتمع 
الولايات المتحدة (يتبادر إلى الذهن أعضاء اليمين الممسيحي). على أي 
حال, كانت هذه القيم نفسها بالنسبة إلى تشيكانيين كثيرين مصدرا للعزاء 
وللقوة في محاربة العنصرية ومقاومة القمع من قبل الجماعة المهيمنة. 
بات من الصعب أن تتش كك النسويات التشيكانيات في هذه القيم أمام 
تفاني جحافل التساء من أجل أسرهن - والتزام جحافل الرجال بالجانب 
المنوط بهم من الصفقة عن طريق العمل الشاق في الحقول الزراعية 
والعمل الغشوم ضي المصانع وعمل الايدي العاملة غیر الاهرة بأجر زهید. 
وبالتالي آصبح التحدي الذي یواجه النسویات التشیکانیات هو نقد التحیز 
الجنساني المتأصل وفي الآن نفسه أنقسام النسائية فيهن بين المالينتشية 
والاريانية وآن یعترفن بالعمل الجسور لجحافل النساء والرجال الذین 
حاربوا للحفاظ علی آسرهم في مواجهة تدخلات الدولة العنصرية 
الوحشية. لم تنجح النسویات التشیکانیات دائما في الحفاظ علی التوازن 
بين هذه المسائل جميعها. ولا هن آفلحن في جعل آغلبية اعضاء الجتمع 
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التشيكاني يرحبون بتحدياتهن. بعض التشيكانيات لم يرين مزايا ضي 
تحدي النظام البطريركي وأخريات تهيبن من خيانة مجتمعاتهن من خلال 
الارتباط بأي ذريعة نسوية (225 ,1989 ه1عنه0). 

ولهذا لم يكن غريباء أن التشيكانيات حين تساءلن عن أدوارهن في 
حركة التشيكانء رآهن الرجال والنساء معا لا يستكفين بالانقضاض 
على ممارسات غير متكافئة بين الجنسين بل أيضا يشككن في 
المرتكزات الكاثوليكية للثقافة التشيكانية بأسرها. ونتيجة لهذاء نجد 
العديد من الرجال التشيكانيين داخل حركة التشيكان وخارجهاء وبالمثل 
بعض النساءء یصفون الوعي النسوي التشيكاني الناشن بأنه خيانة 
ويصمون النسويات التشيكانيات بأنهن «ضد الأسرة وضد الثقافة وضد 
الرجال. بالتالي ضد الحركة التشيكانية» (35 .1974 ,6۱0-06۳67 ). 
ومن سخرية القدرء آن سماهن الرجال في الحركة الالینتشیات 
[< الخائنات للوطن الکسیکی] كي یمایزوهن بآنهن خائنات لجتمعهن 
ومروجات للنس‌وية البیضاء. أطلق عليهن أيضا لقب السحاقيات لأنه 
من المفترض أن يفضلن جنس هن ويرفعنه فوق وحدة حركة التشيكان 
في نضالها من أجل العدالة الاجتماعية (26 1989.225 - (Garcia‏ 
القومیون التشیکانیون. من کلا الجنسین, ذوو الكراهية الشديدة للمثلية 
هم الذین اتهموهن بالسحاقية. واستخدم هذا الاتهام لترویع النسویات 
التشیکانیات حتی یتخلین عن نضالهن لنصرة قضایا الرأة. وفي محاولة 
لبناء التضامن. وضعت العدید من النظرات التشیکانیات العاصرات. 
من السحاقیات ومن ذوات النزوع الجنسي الفيري معاء تعریفا لذاهبهن 
النسوية یجعل الولاء یجمعها معا. 


الحياة الجنسية 

النسويات التشيكانيات لهن كتابات بليغة عن الماريانيّة والمالينتشية 
وكيف تنقسم معهما النسائية إلى «المرأة الجيدة» و«المرأة السيئة», 
وذلك بالارتكان إلى كيفية ممارسة النساء لحياتهن الجنسية Hurtado)‏ 
2 وكما تتساءل باسکیث وغونثالیث: «في بعض الأحيان يقولون 
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إننا عاطفیات, مثیرات. شهوانیات. ذوات العیون الحوراء. والجمال الحاد؛ 
وفي أحيان آخری نحن عفیقات. طاهرات؛ ننا أمیمات Mamacitas‏ : 
الرآة البدينة الحاطة بخمسة آو ستة من الأطفال ذوي البشرة الداكنق 
النهمکة دائما في طهو الطعام. هذا ما یقولونه عما نکونه . قفهل نحن حقا 
هكذا؟» (1981. 50). آن تکون الرأة «امرأة جيدة» هو آن تظل عذراء 
حتی الزواج» تسبغ الا خلاص والولاء والحنو على الأسرة. وعلاوة على 
هدا. یتجاوز التعریف التشيکاني للسرة حدود الأسرة النووية لیشمل 
العلاقات المتدة عبر شبکات القرابة. فضلا عن الأصدقاء (2100 ٩202‏ 
5 وکما هو الوضع في كل الانظمة البطريركية. هناك الثواب للاتي 
یمتتلن والعقاب للاتي یتمردن. وکما تتعی آنزالدوا حظها العاثر: «کل ذرة 
من الایمان خصوصا کنت قد جنیتها بشق الأنفس لاقت الضرب اليومي. 
لا شيء في ثقافتي يوافقني. Había agarrado malos pasos‏ إلقد سلكت 
الطريق الخاطيٌ]. كان ثمة شيء ما «خطأ» فِيٌّ. عل 2115 فقمم Estaba‏ 
۱2۵62 12 [لقد تجاوزت التقالید |, (مقتبسة في 5210627-1701 
3 ,1991). ولکن حتی مع آولئك اللاثي یمتتلن. فان التیار الثقافي 
الس‌ائد. کما هي الحال مع البیض؛ یمنح الس‌لطة في النظام البطريرکي 
الحق في استعمال العنف. وفقا لتقدیرات الأب/الزوج مع مساءلة ضئيلة 
أو معدومة. والتساء اللائي يتمردن علنا يدفعن الثمن. مرة أخرىء كما 
تجاهر 1331 94!: Repele. Hable pa' 'tras. Fui muy hocicona. Era»‏ 
indiferente a muchos valores de mi cultura. No me deje de los‏ 
«hombres. No fuí buena ni obediente‏ ©® (1987, 15) (11). ونظرا 
إلى تمردهاء فقد كانوا ينظرون إليها على أنها ليست «امرأة حقيقية». 

كانت العقوبة والنفي من الجتمعات التشيكانية قاسيين بشكل خاص على 
اللاتي يدعين الس حاقية علنا. تفضيل النساء هو الرفض الأقصى للنظام 
البطريركي؛ والمرتكزات الكاثوليكية المكينة للثقافة التشيكانية جعلت السحاقية 
خطيكٌة مهلکة (191 ,1991 1۳[1110). وجدت الکثیرات من السحاقیات 
التشیکانیات ملاذا في مجتمعات ال مثليين البيض من الرجال والنساء. وعلى أي 
() الكاتبة وضعت هذه العبارة في ا مقن هكذا باللغة الإسبانية ققطء انظر ترجمتها في الهامش 
الرقم 11. [المترجمة]. 
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نقش مركزية اخركز 


حال. لم يتبرأ النشطاء المثليون والمثليات في مجتمعاتهم التشيكانية من الدعوي 
الناشطة من آجل نصرة القضایا التشيكانية (274 .1997 cls, (Trujillo‏ 
الفطنة السياسية والنظرية الناجمة عن الإسهام في هذه القاعدة السياسة 
الأوسع عاملا لتوهج التنظير بشأن قضايا الجنوسة التشيكانية. 

بعض الكاتيات النسويات التشيكانيات الأغزر في إنتاجهن أعلن 
سحاقيتهن جهارا. إنهن أيضا الأكثر شهرة في دوائر التيار السائد . كاتبات 
آمتال تشيري موراغا وغلوریا آنزالدوا وا بیریث آنجزن الکثیر لجعل الحياة 
الجنسية جانبا اساسیا من التلظیر النسوي التشيکاني. وکشآن التیار السائد 
في مجتمعات البیض, نجد الجتمعات التشيكانية تکن كراهية حادة للمئلية. 
والنسویات التشیکانیات اللائي عرضن السحاقية ودافعن عنها نحدین الوضح 
القائم تحدیبا عمیقا (1998 ۳۵:62 :214 .1991 oy -(Saldivar-Hull‏ 
المم الاعتراف بأن السیاسات التقدمية في | لجتمعات الحلية التشيكانية 
یمارسها افراد لدیهم التزام عمیق بالحفاظ علی النقاء الثقافي والتکامل في 
الثقافة التشيکانية کتحد لسودد الادماج التقاقي واللفوي والافتصادي الهیمن 
„(Segura and Pesquera 1992)‏ في ذلك السیاق یغدو الایعاز بوجوب تحدي 
الكراهية العميقة للمثلية ولو بين الطبقة العاملة التشيكانية عملا متهورا 
في أعماقه. وفي الوقت ذاته. كان لأغلبية الكاتبات التشيكانيات السحاقيات 
ولاء مكثف لمجتمعات أصولهن؛ وللثقافة التشيكانية وللغة الإسبانية ولقضايا 
الطبقة العاملة. 

وأيضا تقدمت نسويات تشيكانيات كثيرات بكتايات بليفة عن ولائهن 
Moraga 1983: Cordova 1994, :14-Cervantes 1981. 11) ¢-sla¥‏ 
Cantú 1995. 16‏ :17-193: 1997 80,8). والعلاقة التي أبرزنها في هذه 
الكتابات هي علاقة الألفة والمحبة والرعاية التي تمنحها أمهاتهن وجداتهن 
والشخوص الأمومية الأخرى كالعمات والخالات. يتولد ذلك الولاء عن تشاركهن 
في الوضع بوصفهن نسوةء تكن أيضا عن اعتراف الكاتبات بأشكال الكفاح 
الطبقي لهؤلاء النساء ضد سائر المصاعب من أجل امستمرارية الحياة. تتحدث 
كاتبات تشيكانيات كثيرات عن ثبات أمهاتهن ومرونتهن من أجل أسرهن. 
تصف کانتو 201#) تجارب ومحن جدنها آو الأْم الکبری «102708878706»: 
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كانت تحمل أحلامها في فؤادها.... العمل لا ينتهي. 
من طهو الوجبات اليومية - حساء الأرز 3:02 08 5003: 
وأليخنة 50153005 واتحلويات 0505م من أجل وجبة الغداء 
- ووجبات الأطعمة المكسيكية الفاخرة في الأعياد - كبريتو 
cabrito `‏ ومول 70016 tamales ,« ILetsy‏ - }3 الحفاظ 
علی الاءات آشد بیاضا من الابیض: ومحاربة الفيار 
وقدذارات الحياة في مزرعة بيلدة صغيرة. بل کان الاکثر 
إرهاقا الحفاظ كذلك على المظهر وعلى الكرامة وعلى ما 
هو صواب... كانت أفراحها وأتراحها ثاوية في قلبهاء يداها 
مشفولتان دوما بأعمال الكروشيه والتطريز والحياكة وصنع 
الأغطية والألحفة. العمل لا يتوقض أبداء ومنديلها في جيب 
مئزرها جاهز دوما في متناول يدها 21820 18 2 لاستقبال 
دموع الفرح والترح: إنها الأم الکبری. (1995,17) 
لقد رأين في أمهاتهن نسويات لم يحملن هذا اللقب وبطلات لم يدعين 
البطولة. یرس من بتفاصیل حیاتهن اليومية خارطة دا ترید النسویات 
التشیکانیات اامساك به فی کتاباتهن. بتعاطف شدید تصف بات مورا 
۶ ۳2۶ الصلابة التي منحتها ایاها آمها . وعلی الرغم من آن آمها کانت 
[حدی الحظوظات القلیلات غي جیلها اللاتي آنهین دراستهن الثانوية [بان 
ثلاثينيات القرن العشرين؛ فإنها عجزت عن الالتحاق بالجامعة, على أن 
افتقادها التعلیم العالي لم یکن يعني افتقادا للحزم والعزم. 
لم ار احدا البتة قادرا علی |رهاب آمي. التي يبلغ طولها 
نحو خمس أقدام. ومن دون الخداع والالتجاء إلى العنف 
الجسديء لا أمستطيع أن أتخيل أحدا! يتمكن من هذا - 
لا الركئيس أو رئيس السوزراء أو البابا.... حينما يعتريها 
القومیات من هیمنة الرکز, نذكر النسوية البارزة آن ماك كلينتوك, التي عنيت بدراسة حركات 
اللد القومي ومدی نجاحها في قهر الاسستعمارية والركزية الغربية. وتحرص على إبراز أن هذه 
الحرکات کانت مدفوعة بالرغبة في انتقدم والاستنارة. وأتها تلتیسب بالرموز انقومية. وتؤكد 


کلیتتوك آن الرموز القومية علی رأسها الاعلام والأناشضید الوطتية واصناف الطعام الميزة - 
كتلك المذكورة سابقاء وایضا الانتصار في مباریات کرة القدم. [الترجمة], 
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“SEAN 438 ye gaa 
الفضب. تبدو عیناها قادرتین على صهر المعدن. تعبر عن‎ 
حزمها تعبیرا واضحا بالانجليزية آو الاسبانية ولا تتردد‎ 
بدا في الاعلان عن استیائهاء سواء من خدمة هزيلة آو‎ 
سلوك وقح آو ظلم. تستطیع آن تکون شرسة بلفتین... تعلن‎ 
أن النار ثروة. وفي التهاية. كانت تبين نا طبعا آهمية آن‎ 
ننتظر العدالة وأن نجاهر بجلاء وقوة بالاعتراض على‎ 

الفین. (1993, 82-83) ۱ 

وعلی الرغم من آن علاقة الأمهات والبنات في الاتجاهات النسوية 
التشيكانية لم تکن خلوا من التوتر. فاٍنها کانت علاقة فائقة في تضامنها 
مع النضال السياسي, وأیضا تحدثت الکاتبات السحاقیات عن الملاقة 
مع أمهاتهن وكيف أينعت حتى حين يكن غير موافقات علی اتخاذ بناتهن 
السحاقية أو غير متفهمات لهذا (1983 مع1102). 

إن التزام النسويات التشيكانيات بجعل الحياة الجنسية مركزية في 
المذاهب النسوية التشيكانية دفع جميع المنظرين إلى توسيع أطر عملهم 
لتتجاوز العرق/الإثنية والجنوسة والطبقة. وتفهم الحياة الجنسية لا 
ينفصل تطوره عن الاهتمامات النسوية التشيكانية الأخرى. وعلى أي 
حال, لم تكن الحياة الجنسية سائدة في كتابات النسويات التشيكانيات 
المبكرة وأصبحت هكذا منذ تشره«هذا الجسر اسمه ظهري» 115" 
My Back (Moraga and Anzaldtia 1981)‏ 021160 ۳۲1020 . وعلی 
الرغم من أن السحاقية كانت البوابة التي انفتحت لطرح التساؤلات عن 
الحياة الجنسيةء فإن النسويات التشيكانيات كتبن أيضا عن المتعة والرغبة 
الجنسيتين. ولم تكن معالجتهن الصريحة للحياة الجنسية أمرا يسيرا. 
ومع هذا تصدين للمخاطرة وعرضن لرغبات النساء بصرف النظر عن 
العقوبات المعيارية ضد الحديث الصريح عن المتعة خلال الجنس والتي 
كان التصدي لها ضي الأغلب قليلا. (19924 2عطءهة5 ؛1992 Castillo.‏ 
(Cisneros 1994: Zavella 1997b: Pérez 1998‏ 

وکجزء من عملية تحلیل مسائل الرغبة وجاذبية الجسد. عالجت 
بعض النسویات التشیکانیات العنصرية الفطورة ضي مجتمعاتهن 
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المحلية: القائمة على لون البشرة والتراث الهنديء وفقا لما يحدذه المظهر 
الخارجي. (08عقهام09 :1994 Anzaldúa 1987. 21: Broyles‏ 
5 1994 22۷112 :228 ,1990). وعلی الرغم من آن باحفین ذکورا 
قد تناولوا Arce.Murguia and Frisibie 1987: Forbes) tLioail ois‏ 
(1968:Telles and Murguìa 1990.1992‏ التي كانت محورية في 
دراسات مرجعية خرجت في الستينيات. فإن النسويات التشيكانيات 
قه تناولن كيفية ارتباط هنه القضایا بالنساء تعیینا (-82101727 
5- 214 ,1991 3011]). وعلی وجه الخصوص, تتاولت النسویات 
التشیکانیات كيفية استخدام لون البشرة لتحدید العاییر الرغوبة 
للجم ال وللانوشة (205 ,1994 72۷76112 :1981 1062هعه۸). وکما 
تلاحظ ثابیه 22۷76112 : «کان التعلیق علی لون الیشرة تحدیدا. فذوات 
البشضرة الفاتحة ۲85عداع 125 یلاقین التقدیر بینما تخس فيمة ذوات 
البشرة الداكنة prietas‏ 12 وینَصَُن بالبقاء بعیدا عن ضوء الشمس كي 
لا تصبح بشرتهن اکثر قتامة (۰1994 205). 

کثیرات هن النسویات التشیکانیات اللاتي عملن على استعادة 
الستيزية. آي الزیج من الاعراق الأوروبية والأفريقية والهندية. وذلك 
لقاومة العاییر العنصرية التي تتخدها الجتمعات الحلية التشيکانية 
بتفضیل ذوات البشرة الفاتحة واللامح الأآوروبية. خصوصا بالنسبة 
للنساء. وعرضن آیضا کیف آن الأحکام العنصرية السلبية علی ذوات 
اليشرة الداكنة والشکل الهندي قد ارتبطت بالانتقاص من آنوفتهن 
وبالنظر إليهن كنساء غير مرغوبات. وذلك حتى بين الرجال ذوي المنزع 
التقدمي (1994 181071659) . وکما تقول نورما آلارکون: «یجدر بتا آن 
نتدکر آن لحظة التأسیس التاريخي لبناء ذاتية الستیزیات (والستیزیین) 
انطوت علی رفض وانکار الأم الهندية ذات اليشرة الداكنة من حیث هي 
هندية. مما آجبر النساء في کثیر من الأحیان علی التواطو في صمت 
ضد أنفسهن:ء وإلى أن ینکرن فعلا الوضع الهنديء على الرغم من 
أن هذا الوضع هو النمط المنظور والممثل في صنع الوطن» (.19904 
2 وعن طریق معالجة العتصرية الکامنة في الجتمعات التشيکانية 
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دقض مرکزیة الرکز. 


وفي الرجال التشیکانیین التقدمیین. حولت النسویات التشیکانات 
عدسة النقد لتتجه إلى الداخل: وأوضحن كيف أن نظرية الموقف(*) 
ذات أهمية فائقة لتفادي النظر إلى ماهية أي جماعة بوصفها تعلو 
على ديناميكيات العنصرية والتحيز الجنساني والكراهية الشديدة 
للمثظية (×¡ .1994 Teaiwa‏ 280 00502). وفضلا عن هذاء حين 
شملت تحليلاتهن للمستيزية مسائل الجمال والرغية الجنسية وبناءات 
النسائية. أصبحت المرأة مركز التحليلات. وذلك بدلا من الاعتماد على 
النماذج الإرشادية للذكور الذين يدرسون العتصرية. 


الالتزام بالقعل السياسي 

بصرف النظر عن الناهچ التي استخدمتها النسویات التشیکانیات 
والقضایا التي عالجنها. فجمیعهن تقریبا یعلن باصرار آن دراساتهن 
وإنتاجهن الفني لا بد أن يتمخضا عن فعل سياسي هادف إلى التغيير 
كن أكاديميات أو فنانات أو كاتبات مبدعات أو عازفات. ينسب إليهن 
أيضا ملتزمات بالقضايا التقدمية ويعارضن على الملأ الأعلى الأجندات 
السياسية الحافظة. مع استثناءات محدودة (من أمثال ليندا تشابيث 
Jai at aH [Linda Chavez] 1‏ عن نفسها |نها نسوية بأي شکل). 
إن الدعوة الی الاسستراتیجیات السياسية لیسار الوسط بحکم التعریف 
في الکثیر من کتابات النس‌وية التشيكانية یمکن آن تسفر عن (قصاء 
النساء الأكثر اعتدالا من الناحية السياسية (5680729 Pesquera and‏ 
(*) نظرية الموقف 1760157 5121220201116 من دعائم الفلسفة النسوية: أو بالأدق الإبستمولوجيا 
النسوية. وتقوم على إنكار ما بعد الحداثة للموضوعية المطلقة الموهومة في الحداثة والفكر 
التنويري. رؤية الواقع ليست رصدا موضوعيا من وراء ستار - إن جاز التعبير- ليكون واحدا 
ازاء جمیع الراقبین. بل لا يمكن أن يكون أصلا إلا من موقف معينء حيثيات الموقف تتداخل في 
حصيلة الرصد وفاعليته. فضلا عن أن إدخال عناصر ومفاهيم جديدة من صميم خبرة التساء. 
آو من موقفهن. خصوصا في مجالات الجنوسة والقوة وعلاقات الهيمنة والسيطرة... كفيلة 
برصد للواقع آکثر کفاءة وابس‌تمولوجیا آکثر فعالية. بعبارة موجزة الرصد الحق لا یکون الا من 
موقف متعین ومحدد. وهن معنیات خصوصا بما یضیفه الرصد من الوقف النسويء وتلك هي 
نظرية الوقف النسوي. [المترجمة]. 
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3 وأيضا نجد التزامهن بكفاح ونضال الطبقة العاملة يمكن أن 
يسفر عن إقصاء نساء الطبقة الوسطى اللاتي فد لا يشعرن بانجذاب 
لهذا (1995 قتتاوء5 380 265011613). لم تقدم الكاتبات النسويات 
التشیکانیات آبدا معالجة موسعة لأي سوال یتضمن الاستراتیجیات 
السياسية العتدلة والطبقة التوسطة. 

وأیضا توعز کتابات النسویات التشیکانیات بأدوات عينية منظمة للفعل 
السياسي. وفي کتاباتهن یتقدم على كل شيء ذلك التركيز على مباهج 
النضال بدلا من التركيز علی الضحية والضحوية victimhood‏ (*. والحق 
آن شمة مجالا واحدا تفتقر فیه الذاهب النسوية التشيكائية إلى الوضوح. 
وهو تحدید الخسران الانساني في الاضطهاد القائم قي جماعات متعددة 
ینتمین [لیها . وحانا يجري الاعتراف بالاضطهاد. سرعان ما تبادر معظم 
الكاتبات إلى تسليط الضوء على المقاومة وليس على فعل الخضوع 
للمعاملة الوحشية .(Anzaldia 1987. 21: Hurtado 1996b)‏ انتقدت 
نسويات تشيكانيات كثيرات تلك الكتابات التي لا تسلط الضوء على المرأة 
كقوة فاعلة وبالتالي حاولن التركيز على البقاء في خضم الحياة وليس 
على الهزيمة (1980 050110 1061 0سهة 34018). وفي تركيزهن على 
البقاء. قمن بغير قصد بترسيم خارطة لمجموعة من استراتيجيات المقاومة 
ويناء التحالفات. 

تتمسك المذاهب النسوية التشيكانية بنماذج إرشادية منتقاة من أجل 
التعبئة السياسية. ومعظم تنظيراتهن عن التغير الاجتماعي تخرج من 
رحم التفاعلات اليومية مع تمثيلات للمؤسسات القمعية التي ترمي إلى 
السيطرة على مجتمعات الملونين وقهرها. مثل الشرطة والإداريين في 
المدارس وأرباب العمل والعاملين في مجال الرعاية الاجتماعية Hurtado)‏ 
Neumaier 1990: Pardo 1990 .1991 ‘Sandoval 1991.‏ :1989 
1998( وبدلا من طرح نظرية مهيبة عن التغير الاجتماعي: تطرح 
التشيكانيات استراتيجيات تعتمد على السياق وناتجة إلى حد كبير عن 


ضحية لاعتداءات الرجل وظلم النظام البطريركي. وهو تيار تضعف digas das‏ الفعل العرفي 
والاجتماعي والسياسي التي يعد تنضيدها أقوى إيجابيات القکر النسوي. [الترجمة]. 
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الدروس المستقاة من حياتهن اليومية والحياة اليومية للنساء من حولهن 
iShiguilen 1,55 LS .(Pardo 1990. 1991)‏ 
أي نظسام اجتماعي ذي تراتب هرمي شکلته علاقات 
الهيمنة والتبعية يخلق مواقف معينة للخضوع يمكن أن 
یعمل التابعون داخلها بشکل مشروع. آما مواقف الخضوع. 
فحانا یدرکها قاطنوها [دراکا واعیا بذاتهء فيمكن أن تغدو 
وقد تحولت |لی مواقع للمقاومة. مواقع آکثر فاعلية في 
التتظیم الراهن لعلاقات القوة (۰1991 11). 
آشار سکوت(* (1990) إلى هذه الاستراتيجيات بوصفها «أسلحة 
الضبعفاء»؛ أساحة طورتها تشيكانيات كثيرات وطويلا ما استعملنها 
قبل آن تسمی (1991 ,1990 ۳۵۲0). ومع ذلك. اعتادت النسویات 
التشيكانيات توثيق هذه المقاومة المستتدة إلى الموقف من خلال 
الأقاصيص 016805 أوالأساطير (مثلا. قصة أو اسطورة لا يورونا), 
أو النكات أو الأفعال الملموسة التي تداني الفنون الأدائية. مثلاء 
قرأت إحدى الزميلات بحثها حول الاستعمار بأن طبعته على ورقة 
كمبيوتر متصلة وتركتها منبسطة وکآنها تفکك بشکل درامي وفعال 
جدا أسطورة کریس توفر کوئومبوس 00167 "Cristobal‏ — وفي 
اللة الاسبانية 00162 تعني حمارا کبیرا . واختارت إدخال شارطة 
ضي داخل «الستعمر» باللغة الاسبانية لتغدو 0160-12512 . مما زاد 
من اللعب والقاومة في کلماتها . وهذا مزج یتزامن فيه عرض ورقة 
رسمية في مؤتمر مهني مع تفكيك العرض ووسیط آنتجته الدراسة, 
فتخلقت لحظة توعية. إنه تسليط الضوء على آثار الاستعمار على 
جيمس سكوت Sas James C. Scott‏ اعتمادا على عمله حول مقاومة الفنون للهيمنة 
والقهر: Domination and the Arts of Resistance, New Haven: Yale University‏ 
Press, 0‏ . [المترجمة]. 
(##) هذا هو رسم الاسم باللغة الإسبانية. ونطقه بالإسبانية: كريستويال كولون. وكما ذكرنا في 
هامش سابق؛ نحاول هنا رسم الاسم الاسباني بالحروف العريية وفقا للنطق الاسباني. على أن 
0 ككلمة - وليس كاسم علم - لها أكثر من معنى في الاس تعمالات واللهجات الإسبانية 


في جزيرة إيبريا وفي أمريكا اللاتينية. وفي السياق الوارد جعلتها الكاتبة تعني حمارا كبيرا 
5 12786. [الترجمة]. 
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آحفاد ضحایاه. وبدلا من افتراض مساقة تقصل بین آلدارس وفوضوع 
الدراسة: فإن هذا السنة التي استنتها الأستاذة أفصحت بوضوح عن 
العواقب السياسية لرحلة کولومبوس (12). 
وتقدم باردو مثالا آخر علی هنه التعبثة السياسية العفوية قائما على 
بحثها حول «آمهات شرق لوس آنجلوس». وهن فریق تشکل للحیلولة دون 
بناء سجن وتفریغ النفایات السامة في النطقة الجاورة. وفي واحد من 
ملتقیاتهن. حاول ممتلون عن عدة شرکات للنفط الحصول علی تأییدهن 
لبناء خط آنابیب بترول عبر وسط شرق لوس آنجلوس. فسأّلت النساء 
واحدا من ممتلي شرکات النفط عن الظرق البديلة لخط الأنابیب. 
هل تمر عبر سیلیتو لیندو [مزرعة الرئیس رونالد 
ریفان ٩]‏ فأجاب ممثل شركة البترول: «لا». نهضت امرأة 
آخری وساألت: «ولاذا لا تجدون لها مکانا بخذاء الخط 
الساحلي؟» وبغير تفكير في المضامين أجابها ممثل الشركة 
«أواه.. كلا! فإذا انفجرت فسوف تمثل خطرا على الأحياء 
البحرية». فردت الرأة حجته بقولها «هل ترفع قیمة الأخیاء 
البحرية فوق قيمنة آلکائنات الأدمیة1۹». فتضرح وجهه 
بحمرة الغضب وانحلت الجلسة (لی تردید هتافات الفضب 
.(Pardo: 1990. 4)‏ 
ثمة أمثلة أخرى لا تخصى سوف تثري تنظيرنا النسوي بقدر ما 
تواصل التشيكانيات الكتابة والتجريب بالكلمات والأجناس الأدبية 
والفنية والسياسة. 
تتجه المذاهب النسوية التشيكانية إلى أن تشمل جهودها في التعبئة 
السياسية الرجال أيضاء وإن كان هذا لا يخلو من توتر. وتعترف النسويات 
التشيكانيات تماما بأن الرجال وإن كانوا في مجتمعاتهم يملكون عليهن 
السلطة البطريركية. فإن هؤلاء الرجال أنفسهم يضطهدهم الرجل الأبيض 
وبعض التساء البيض بسبب إثنيتهم Moraga and Anzaldtia) 3 p03! gf‏ 
1 منذ الکتابات الصادرة آواخر الستینیات وآوائل السبعینیات من 
القرن العشرین. کانت بعض الکاتبات النسویات التشیکانیات پرین الرجال 
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جمیعا یملکون سلطة بطريركية متساوية. وهذا مماثئل لوقف نسویات 
أخريات من أهل نسوية الملونين ونسوية البیض اذارکسیة/الاشتراکية. 
معظم النسويات التشيكاتيات أدركن الفارق في مرحلة باكرة من حياتهن 
مسن حيث كن يتفاعلن مع مجتمعات البيض وكن بوصفهن أطفالا يُجبرن 
على اصطناع التفرقة بين الصنوف المختلفة من الرجال وفقا للعرق/ 
الإتنية والطبقة. إدراك الفارق بين الرجال ساعد في إنتاج مركب من 
المذاهب النسوية لتفسر لماذا تحتفظ الكاتبات بولائهن السياسي للرجال 
التشيكانيين بينما يخضن في الوقت ذاته مباراة ضارية مع التحيز 
الجنساني لأولتك الرجال وكراهيتهم الشديدة للمثلية. على أي حال؛ يلزم 
النسویات من الناحية الاستراتيجية تعلیق رژاهن النقدية لیلحقن بالرجال 
في حروبهم ضد الرجل الابیض والراة البیضاء في مسائل تمس الجتمع 
الحلي ککل؛ من قبیل تنظیم العمل, والاستحقاقات الصحية, والعمل في 
سبیل رد الظلم عن الأقلية الضطهدة والبيثة. تضع باردو (1990) نظرية 
مفادها أن إدراج الآباء في أنشطة حركة «أمهات شرق لوس أنجلس» ليس 
مجرد دهاء سياسي بل أمر ضروري للحفاظ على مشاركة المرأة ذاتها في 
العمل السياسي. كلما زاد أعضاء الأسرة الذين يسهمون في التعبئة ضد 
بناء سجن وتفريغ نفايات سامة في المنطقة المجاورةء زاد النفوذ السياسي 
الذي يمكن تقديمه للقضية المطروحة. وفي الوقت ذاته كان عليهن صون 
الجماعة من استيلاء الرجال عليها وذلك عن طريق تقويض سلطة الرجال 
من الناحية الاستراتيجية. مثلاء على الرغم من أنهن وضعن رجلا رئيسا 
للجماعة؛ كان للنساء السلطة الكاملة على الأنشطة التي تمارس بین لحظة 
وأخریء وحین حاول الرئیس آن یمارس نفوذه عن طریق الاصرار علی جمع 
التبرعات یوم عید الأم. لم یحضر الا الرئیس وزوجته )3 .1990 .(Pardo‏ 
وبعد هنه التجرية, لم یحاول الرئیس فرض ارادته مرة آخری. 


بناء التحالف والاعتراف با لاختلاف 
ترتبط النسویات التشیکانیات بالذاهب النسوية وأشکال النضال 
السياسي الأخری من حیث النظرية والتطبیق علی السواء. ثمة محاولات 
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لا تحصى لبناء التحالف مع النسويات الأخريات من الملوتين من أجل 
الفعل السياسسي اللموس (1994 16272 24 0602). بناء التحالف 
ضروري لان القمع البنيوي آبمد ما یکون عن الاندثار. والسألة كما 
طرحتها آنخیلا دابیس والیزابیث مارتیتث. في معرض الرد علی تساوّل 
حول السبب الذي یجملنا لانزال نصنف الأفراد تبعا لانتمائهم لجماعات 
تتحدد بالعرق آو الطبقة آو الجنوسة آو الیل الجنسي. 
یتساءل الناس: «لاذا لا نستطيع أن ذنظر نحن جميعا 
بعضنا إلى بعض بوصقنا بشرا؟ لماذا يجب علينا أن نؤكد 
تلك الاختلافات؟» أو «لماذا نحتاج إلى النزعة النسوية؟ لماذا 
لا نكتفي بالنزعة الإنسانية فحسب؟ آلیس الحدیث عن 
العنصرية والأعراق المختلفة لا مردود له إلا الإبقاء على 
المشكلة؟» إن هذا gä‏ لبنيات السلطة التي تحدد العلاقات 
الإنسانية في هذا المجتمع بطريقة ماحقة لعدد كبير من 
الناس, أغلبيتهم على أي حال من الملونين فقط. لا يمكنك 
الاقتصار على أن تقول «دعونا نتعايش معاء ما لم نتخلص 
من تلك البنڀات . )49 ,1994 -(Davis and Martinez‏ 
ليس الأساس النظري للحركات النسوية التشيكانية مسألة توافق 
في الآراء بل مواجهة ومقارعة الحجة بالحجة:. وعلى الكاتبات أن 
یکن صریحات بشآن مدی الصعوبة ضي التواصل عبر الاختلافات. 
ناشطات کثیرات عانین هذه الإحباطات وذکرنها بمزید من الوضوح. 
وقليلا ما یتفاضین عن آهمية الوحدة آو بفرطن في تمجیدها 
.)Sifuentes and Williams 1994)‏ من هذه المواقع sەناذء‏ للتتازع 
خرجت كثرة من إسهامات النسويات التشيكانيات في تنظيراتا 
للجنوسة والفعل السياسي. | 
العديد من النسويات التشيكانيات يتمسكن بصلابة بألا ننظر 
إلى الاضطهاد على أنه مسألة درجات؛ وهذا قد يستبعد حيثيات 
ننظر إليها بوصفها ليست محورية في حقوق المرأة (مثلاء المحاربة 
من آجل حقوق السجناء. وتنظيم العمالة ومسائل البيئة). وبدلا من 
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هذاء تناضل النسويات التشيكانيات من أجل إدماج قضايا مختلفة من 
دون آن يفقدهن هذا مركزية الجنوسة في كل معاركهن. وكما تذكرنا 
آنخیلا داییس وژلیزابیث مارتینث: 
بادی ذي بدء لا بد آن نرفض التراتبات الهرمية 
لاحتیاجات الجتمعات الحلية الختلفة.... [نجن ] لا 
نقصد آن بعض الجتمعات الحلية آو بعض الجماعات 
في ساجة حرم جامعي أو أي مجتمعات محلية أخرى لن 
تطالب بتأكيد احتياجات خاصة... ولكننا لا يمكن أن نقيع 
في مصيدة الجدال حول «احتياجاتي أعظم خطرا وأجل 
شأنا من احتياجاتك». أو «مركزية المرأة أهم من مركزية 
الثقافة اللاتينية» أو أي قضية على هذه الشاكلة. علينا 
أن نقاتل معا لوجود عدو مشترك. وبشكل خاص قد تتخذ 
موقفا ضد ادارة ما وتکون في هذا منقسماء آما آنحن] 
فنعتقد آن الجمیع علیهم العمل معا وتشکیل تحالف gh‏ 
تعيين مجموعة من الأهداف الشتركة بینهم (1994,43), 
محکم القول في هذا طرحته دابیس ومارتینث باعلانهما ژن. «الفکرة 
العامة هي أن المنافسة بين التراتبات الهرمية ينيغي ألا تسود. لا يوجد 
«أولبیاد في الاضطهاد؛. المبتغى هو إنجاز «المساواة عبر الاختلاف» 
(۰1994 44) من دون تفضیل طریق واحد ووحید لاتصال البعض بالبعض . 
تلتزم الکثیرات من النسویات التشیکانیات بسیاسات التحالف النابعة 
من معرفتهن بآن «النساء ذوات البشرة اللونة» آو «النساء الأمریکیات 
الأفارقة» أو «النساء التشيكانيات» موضوعات للعَنْصّرة التي نیت عبر 
أحدات تاريخية وظروف مادية (1994. 46). وبدلا من التقيد بتصور 
ماهوي للهوية. تناضل العديد من النسويات التشيكانيات لتحقيق نظرية 
الموقف خلال بناء التحالف. 
ثمة تمييز في متناول اليد وهو أن نفكر في التحالف 
وقد انبنى حول القضایا. ونفکر في الأيديولوحيا وقد 
أصبحت رؤية للعالم. إن الأيديولوجيا فئة من الأفكار 
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تفسر مزاج المجتمع ودافعيته وما هي قيمه. وليس علينا 

أن نتفق مع الآخرين على هذا لكي نجارب من أجل 

الرعاية الصحية والاسکان ومن آجل العمل في سبیل رد 

الظلم عن الأقليات المضطهدةء أو أي شيء آخر. وأعتقد 

أن عليك أن تواضق أيديولوجية شخص آخر إذا كنت 

بصدد الاتخراط في أنواع معينة من التنظيمات... من 

حركة الكشافة إلى الحزب الشيوعي, بيد أن التحالفات 

وشبكات العمل والائتلافات ينبفي أبدا ألا تقع في خطأ 

الطالبة بالوحدة الأیدیولوجية. ( ۷۲270062 Davis and‏ 

.)1994 7 

وجنیا (لی جنب مع اعتراف النسویات التشیکانیات بمرونة التصنیفات 

الاجتماعية التي تشکل هویاتهن الاجتماعية. اعترفت الکثیرات منین 
أيضا بالحاجة إلى العمل من أجل أهداف سياسية مهمة مع أفراد لا 
یوجد بينهن «تقارب آيديولوج_„» )47 .1994 «(Davis and Martinez‏ 
ذلك أنه في التعبير عن المذاهب النسوية التشيكانية ثمة اعتراف بأن 
العمل التحالفي يستتبع بالضرورة حلا وسطا مدروسا من أجل المقاومة 
السياسية والتغير الاجتماعي. 


مايتضمنه التنظير من الأراضي الحدودية 

كانت النسويات التشيكانيات في طليعة المنظرين من الأراضي 
الحدودية 20216295 ol (Mora 1993) soitis ¢,40450 L_garog: las‏ 
تاريخ الغزو. وهو أساسا تراكمٌ فوق كاهل أمة كانت توجد بالفعل كأمة 
واحدة, قد جعل النسویات التشیکانیات یعلمن الوضعية الوْقتة للدول 
(Klabin 1994) 2_sogall‏ آما الخط السياسي الذي یفصل الولایات 
التحدة عن الکسیك. فلا یناظر الوجود التجريبي علی الحدود. حیث 
تعيش الأسر على ضفتي نهر ریو غراندي» وحیث لا تلتزم صنوف 
التسوق والترفیه والتعبیر عن الثقافة بذئك الخط القاتوني الذي یفصل 
بین البلدین ( 1995 کاصع)). تزعم الکثرة من النسویات التشیکانیات 


237 





دفض مركزية المركز 


أن الأراضي الحدوديةء بوصفها موقعاء هي التي منحتهن فاتحة التنظير 
من وعي تحدد إثنيًا. بالتشیکانیة/الستيزية (1987 ۸02۵1082). ومن 
على الحدود تعلمت التشيكانيات/المستيزيات أن جميع التصنيقات في 
بنيتها ذات طبيعة اجتماعية. إنهن بالوقوف على ضفة الولايات المتحدة 
من النهر يرين المكسيك ويرين الوطن, وبالوقوف على ضفة المكسيك 
يرين الولايات المتحدة ويرين الوطن. ومع هذا لا يحظين بقبول تام 
على أي من الضفتين. باتت حدود الولايات المتحدة - المكسيك تعبيرا 
مجازیا عن کل «عبور للحدود». فيزيقيا ونفسيا معاء وهو ما كان لا يد 
أن تتحمل وطأته جحافل من التشيكانيات. 

هذا التعرض لحدود متعددة أتاح لتشيكانيات كثيرات أن «يرين» 
الطبيعة التعسفية لكل التصنيفات. ومن ثم ضرورة اتخاذ موقف على 
الرغم من هذا. كثيرات هن النسويات التشيكانيات اللائي ناضلن من أجل 
بناء نماذج إرشادية: تستبعد في احتوائهاء ترفض في موافقتهاء تنازع في 
قبولها. وأطلقت النسويات التشيكانيات على هذه المدرسة اسم «الوعي 
العارض» (1991 ۹2800۷21), آو «الحقائق التعددة» (۸127660 19900): 
أو حالة من الوعي „(Castillo 1995. 171) conscientizaci6n‏ 
وعلی اي حال, یتضمن القهوم الأساسي القدرة على رفع لواء منظورات 
اجتماعية عديدة وفي الآن نفسه التمسك بنواة مركزية تدور حولها 
صنوف الاضطهاد الادي العينية. وفي آونة أحدث. بسادرت بعض 
النسویات التشیکانیات الی الاشارة الی آنه لیس من الیسیر ممارسة 
هذه القدرة أو اتباع هذه المدرسة في عبور «الحدود» - على الأقل ليس 
من دون ألم هائل وقصاص من رموز السلطة الذين يطالبون بوحدة 
نفسية «مزيفة» (1993 2 aga Las Gang -(Lamphere: et‏ الكفاية 
أن أولئك اللائي یمارسن هنه القدرة آو یتیعن هده الدرسة, خصوصا 
في الكتابة؛ إنما هن ذوات القيم المتطرفة (19960 200):نة1) اللاثي 
يتحملن مخاطرة النبذ من مجتمعاتهن المحلية. مع هذاء ثمة نساء مارسن 
هنه القدرة من دون آن یکتین عنها ومن دون آن یسمینها وعیا نسوياء 
ونقلن دروس هن إلى الفتيات الأصغر سنا من حولهن؛ وقاومن الخضوع 
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الجنوسي من خلال التمرد في آفعال الحياة اليومية (1983 دمعماعا8) 
وحروب العصابات علی مستوی العقل (۴2۲00 :1989 40هات]] 
Sandoval 1991‏ :1990(. 

نسويات تشيكانيات كثيرات يعملن عير الاختلافات ويجدن أبعادا 
للتماثل من خلال تعطيلات استراتيجية (19966 omiy (Hurtado‏ 
مذاهب نسوية تتحدی «الحدود الجيوسياسية» (,1991 Saldívar-Hull‏ 
211( وایضا ساهمت النسویات التشیکانیات مساهمة هائلة في التنظیر 
لعلاقات بلا تراتبية هرمية مع نسویات العالم الثالث عبر آرجاء العالم ومع 
النسویات اللونات في الولایات التحدة ) 208-9 ,1991 «(Saldívar - Hull‏ 
يتفادى تنظيرهن عقبة السيادة العنصرية التي تواجه مذاهب النسوية البيضاء. 
كانت التزامات نسويات تشيكانيات كثيرات بالطبقة العاملة مشحونة 
بالتوترء ومهما يكن أمرها فإنها أيضا مثلت جسرا يربطهن بالنساء 
الملونات في الولايات المتحدة وفي بلدان العالم الثالث. العديد من ركائز 
الثقافة التشيكانية يقوم على الكاثوليكية والثقافة الريفية وثقافة الطبقة 
العاملة. فوجدت صداها في بعض المذاهب النسوية في العالم الثالث, 
لاسیما في آمریکا اللاتينية (1992 .2 61 ,»5۵02). وعلاوة على 
هذا ثمة تعهد النسویات التشیکانیات بتحریر مجتمعاتهن الحلية ککل, 
مما یمثل تشارکا کبیرا مع نسویات العالم الثالث یفوق تشارکهن مع الروية 
الغربية للحرية القائمة على الحقوق الفردية وهي رؤية لها التأثير القوي 
على النسويات البيض في الولايات المتحدة )1992 (Brown‏ ولا مناص 
من أن وضع النسويات البيض في علاقتهن مع الرجال البيض بوصفهمآباء 
وأحبة وأشقاء وأزواج وإخوة إنما يتداخل مع مدى الثقة التي يمكن أن 
توليها نسويات العالم الثالث إياهن بوصفهن أفرادا أو مع رؤية ذواتهن 
في العديد من كتابات النسوية البيضاء. لهذه الحوائل مغزاها بالنسبة 
إلى نسويات تشيكانيات كثيرات: يشعرن بأنهن جماعة مستعمّرة سياسيا 
داخل الولايات المتحدة (1991 1511-ة531410) بسبب مما عانيته على 
يد الجماعة البيضاء المهيمنة من تاريخ للغزو واستغلال العمالة. وعلاوة 
علی هذا استفادت النساء البیض من هذا الاستفلال, بشكل مباشر أو غير 
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Ostrander 1984: Sturgis 1988: Mc1nt0sh) jaرع مباشر بسېب من‎ 
„u usg (1992: Frankenberg 1993: Fine 1997: Hurtado 1998a 
(Hurtado 1996a) علاقاتهن الأسرية بالرجال البيض‎ 

اقترحت مذاهب النسوية التشيكانية أطر عمل من أجل التحرير 
انعكاسية بطبيعتها - هناك ثابت هو التدقيق الذاتي لضمان عدم 
اضطهاد الآخرين (238611819972). تماري إِما بيريث في أنه؛ «داخل 
الأيديولوجيا الرأسمالية البظريركية. لا متسع للكائن البشري الحساس 
الذي يرحب بتغيير العالم... كل فرد من آفراد الجماعية یتحمل السژولية 
عن تنافضاته/ تناقضاتها داخل الجماعية. ومرحبا بالاشتباك مع التساوّل. 
من الذي استقله؟» (1991:173). الانتماء إلى جماعة التشيكانيات 
یضعهن. وخصوصا السحاقیات منهن, في ظل مخاطرة کبيرة Trujillo)‏ 
7)) وحتی مع هذا وبسببه یصادرن علی قوة فاعلة فیهن . ویعرفن 
أنه في داخل سیاقات مخددة تصنع قیودا. یستطعن آن یعملن؛ حتی. 
داخل الطرق المنحازة والعنصرية. إن المذاهب النسوية التشيكانية ككل هي 
نظريات عن تحرير الجميع. 

وعبر العديد الجم من كتابات النسويات التشيكانيات ثمة التزام 
بالثقافة التشيكانية وبمجتمعاتهن المحلية. وكما تجاهر أماليا ميسا - 
:Amalia Mesa—Bains (4‏ وهي فنانة وعاملة في الجال الثقافي 
«دائما ما یکون عملي. باستشاءات طفيفة. ضاربا بجذوره في ثقافتي» 
(مْقتب س في 86 .1994 (Gonzélez and Habell-Pallan‏ 359+ 
لا یتجزا من هذا الانخراط الثقافي, تتمسك النسويات التشيكانيات 
بكاثوليكية علمانية تأخذ ركائز معينة من هنه الديانة لأنها جزء لا یتجراً 
من الثقافة التشيكانية. مثلا تستحضر التشیکانیات روحانية المارسات 
الدينی 8 (العماد. القداس, الزفاف), ولاهوت التحریر (تتظیم العمل 
والتعبئة السياسية من خلال المشاركة الدینیة)» والشخوص الدينية 
مثل عنراء غوادالوب من آجل التوعية النسوية (1996 ملاناععع). 
والالتزام باللفة الاسبانية رفض آخر للذوبان الثقافي. ان استخدام 
العدید من النسویات التشیکانیات مفردات من اللفة الاسبانية يلقي 
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أسسا لتميزهن عن تيار الثقافة البيضاء السائد ويؤكد فضاء ثقافيا 
آخر من خلال اللغات 26ت16021, وکذلك یمکن آن تخدم اللفة الاسبانية 
کچسر للتحالف مع نسویات آمریکا اللاتينية وللمواقع الشتركة من 
خلال اللغات المشتركة )396 .1990 Stembach et +497-Lugones‏ 
.(al. 1992.419‏ 


انتجاهات ا مستقبل في المذاهب النسوية التشيكانية 

في الخمسة عشر عاما القادمة. سوف تكون التحديات التي تواجه 
الدارسات النسويات التشيكانيات مماثلة لتلك التي تواجه مذاهب النسوية 
البیضاء الراهنة: کیف تنخرط الشابات في الحركةء في حين أن الكثير 
من العوائق التي مثلت القوة الدافعة للتنظير آخذة في التلاشي شيئا 
فشیثا. وآما بالنسبة الی النسویات التشیکانیات. فان آصولهن الشتركة 
في الطبقة العاملة. وغلبة اللفة الاسبانية علی خلفیاتهن, ویروز التحیز 
الجنساني والنژوع الجنسي الفيري والعنصرية قد مثل وقودا أجج كثيرا 
من تعاطفهن وحیویتهن. سوف یکون للتشیکانیات الأصفر سنا تجارب 
اجتماعية وطبقية أكثر تباينا عن تلك التي للكاتبات في المرحلة الراهنة, 
وسوف يكون وعيهن الجنوسي مختلفا بالضرورة. والسؤال المطروخ هو 
حول ما إذا كانت أطر عمل النسوية الراهنة سوف تلائم أولكك الشابات. 
والسؤال موائم بوجه خاص حين تتعرض أولئك الشابات لتواصل عابر 
للإثنيات أكثر مما كان عليه الوضع منذ عشرين عاماء حين دافعت 
الحركة التشيكانية عن موقف قومي يزدري العلاقات العابرة للإثنيات, 
ولاسيما نمط العلاقات الحميمة. إن الأطفال المولودين عن زيجات 
مختلطة في ستينيات القرن الغشرين يطالبونناء على نحو متصاعد, 
باعادة النظر فیما یف کل الهوية التشيکانية (-611(ع۲3 لهه تعلقعده0 
82 -81 .1994 0). وعلی خلاف الزیجات الختلطة في الاضي 
الأبعد . والتي كانت محدودة العدد وأيضا في المقام الأول بين التشيكانيين 
والبیض. فان ستینیات القرن العشرین وفرت سیاقا آوسم للتواصل العابر 
للجماعات, وبات التراث «المختلط» الآن يعني كل الارتباطات الممكنة بين 
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الاثتیات والأعراق. العدید من هذه الارتباطات حدثت ووقعت بين أعضاء 
من الجماعات التابعة, مثل الأمريكيين الأفارقة والأمريكيين الآسيويين 
واللاتين وما هو ذو أهمية خاصة لاتنظير النسوي التشيكاني» ويستند 
إليه التاريخ المكسيكي والقومية المكسيكية؛ هو تزايد الزيجات المختلطة 
بين الجماعات اللاتينية المختلفة, وينتج عنها أطفال سوف يتزايد 
التحامهم بلاتينية «عمومية الإثنية». وليس بجماعة لاتينية ذات قومية 
„(Padilla 1985: López and Espíritu 1990) 33.14‏ 

هذه التشكلات الاجتماعية الناشئة سوف تتمايز أيضا بتزايد 
الحراك الاجتماعي والاقتصادي. وبطبيعة الحال, لايزال هذا التغير 
محدودا للغايةء بيد أنه مع ذلك سوف يزيد من التتوع الطبقي. الذي 
سوف يترك بدوره تأثيرا في المذاهب النسوية التشيكانية. ومن المؤكد أن 
أولئك اللاتي لديهن فرص اقتصادية واجتماعية متزايدة هن على الأرجح 
اللاتي سوف يلتحقن بالدراسة الأكاديمية ويصبحن على الأرجح الجيل 
التالي من الکاتبات. 

إننا في الآن نفسه نعاني من تفکك العمل في سبیل رد الظلم عن 
الأقلية المضطهدة, ومن الهجمات على حق الإجهاض وردود الفعل 
المناهضة للهجرة. وسوف يكون على المذاهب النسوية التشيكانية في 
المستقبل آن تعالج الخطی التقدمة في سیاق القمع. من نواح عديدة. كانت 
حدود الساجلات حول الحرکات التقدمية في الستینیات والسبعینیات 
أوضح كثيراء لأن الخطوط السياسية والاقتصادية کانت مرسومة جیدا 
Gutiérrez 1993: Fernández 1994)‏ ). وسوف یکون التحدي انطروح 
أمام النسويات الأصغر سنا هو تطوير نماذج إرشادية متراكبة بما يكفي 
لتشمل التناقضات والأبعاد الخفية التي لم يكن ممكنا للعديد من النسويات 
التشيكانيات في مرحلة أسبق أن يستطعن رؤيتها. 

عالجت الذاهب النسوية التشيکانية. بفصاحة. مسائل الحياة 
الجنسية بقدر ما تمس مخاوف الثلی ات, ولكن هناك بالتأكيد ما 
يتعين القيام به. في الأعم الأغلب» قليلا ما تعرضن لدراسة واضحة 
المعالم للحياة الجنسية وعلاقتها بالنظام البطريركي في الجتمعات 
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التشيكانية. ولئن ظهرت بعض البدايات الواعدة (وأبرزها 72276112 
0 فلیس ثمة آدبیات متطورة بشکل جید. ولعل دراسة قضایا 
الرجال التشیکانیین الثلی ین ترتبط ارتباطا وثيقا بالحياة الجنسية 
للمرأة. كيف قوض الثلیون التشیکانیون سلطة النظام البطريركي في 
الجتمعات التشيكانية, وکیف تعامل اعضاء تاک الجتمعات مع هذه 
«الخیان 2»؟ آیضا ثمة بعض البدایات الواعدة. آبرزها دراسة الاغیور 
ol (Almaguer (1991‏ 5,0 مسائل الحياة الجنسية قي الجتمعات 
التشيكانية موضوع حساس بشکل خاص ونحدیدا للحیثیات نقسها التي 
جعلت عرض مسائل النساء موضوعا حساسا في بواکیر السیعینیات. 
هذه السائل تهدد بتقسیم النضال السياسي لکسب بعض ضروریات 
الحياة الأساسية؛ الترکیز علی قضایا الحياة الجنسية بهدد بتقویض 
الرکائز الكاثوليكية للثقافة التشيكانية, التي هي مصدر مهم للقوة في 
صد الهجمات العنصرية علی الجتمعات الحلية التشيكانية. وما تکتبه 
الدارسات عن الحياة الجنسية [نما هو مواجهة للحدود التالية في 
دراسات التشیکانیات/التشیکانیین. لقد قطمن خطوة مهمة في توسیع 
نطاق التمادج الارشادية لقضایا الجنوسة من النظور النسوي. وتوجز 
سالدیبر - آول الفرضیات التي توجد على أساسها الذاهب النسوية 
التشيكانية الراهنة. 
إلا آن النسوية التشيكانية تهدد الحدود الرسومة بفعل 
السلطة, هو یمتد هذا التهديد من استعراض آنزالدوا 
المهم لتاريخ ولاية تكساس وصولا إلى التصريحات النظرية 
التي أعلنتها أصواث جماعية. أصوات موراغا 101282 
وغوميث 062262 ورومو-كارمونا 0350022)-150200 
حتى تساؤل بيرامونتي 171382020816 عن تكوين الأسرة.... 
ترتبط النسوية التشسيكانية. من حیث النظرية والتطبیق 
علی السواء. بالعالم امادي. وعندما یمجز جامعو منتخبات 
الکتابة النسوية عن التعرف علی النظرية التشيکانية. یکون 
سبب هذا أن التشیکانیات یطرحن أسئلة مختلفة بدورها 
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تطرح تساؤلا بشأن إعادة بناء صميم فرضية «النظرية». 
ولأن تاريخ التجرية التشيكانية في الولايات المتحدة يجدد 
معالم الممسمتيزية الخاصة بنسويتناء فلا یمکن آن تکون 
نظریتنا ابتنساخا للنسوية البیضاء ولا هي یمکن آن تکون 
تجریدا آکادیمیا فحسب. تنظر النسوية التشيكانية (لی 
تاریخها (لاعبادة صیياغة نداء بورني 3010706 بالمارسة 
الفعلية النسرية) لتتعلم كيفية تغییر الحاضر. آما بالنسبة 
الی النسوية التشيكانية, فإنه من خلال انتمائنا إلى أحزاب 
النضال في شعوب العالم الثالث الأخرى نجد نظرياتنا 
ومتاهجنا. (1991. 220) | 
وسوف يكون على المذاهب النسوية التشيكانية في المرحلة المقبلة أن 


تتبنى على أساس هذه التجارب الحية المعيشة. 
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القدمه 

Sie Enrique Dussel Jugs 4h 531 (1)‏ واستاذ فلسقة ولد في دیسمبر 1934 
بالأرجنتین. ومقیم في الکسيك. تدور أعماله حول الأأخلاق والفلسفة السياسية 
خصوصا من حیث هي فلسفة للتحریر. اسس مع زملاء له حركة فلس فية 
تسمی «حركة فلسفة التحریر». وکتب في الارکسية ونظرية فائض القيمة. وجه 
نقدا لاذعا إلى المركزية الأوروبية وفلسفة الحداثة والديكارتية. ورأى أن العولمة 
تكرس التفاوت بين الشعوب إلى درجة تنذر بالانفجار. كما سنرى في الفصل 
الثالث عشر فلسفة دوسيل للحداثة من أجمل وأنبل ما حمله هذا الكتاب» وما 
قدمته الفلسفة أخيرا فيما كان يسمى بالعالم الثالث؛ أو الجنوب بمصطلحات 
هذا الكتاب. |المترجمة]. 


الفصل الأول 


(1) هذا المقال مأخوذ من عدة مواضع في كتابي الذي أقوم بتأليفه : «الجنس 
والحقيقة والقوة: نظرية نسوية في العقل Sex, Truth and Power: A, ala!‏ 
of Moral Reason‏ 7م16 )سنستصء1». وقد ألقيت الصورة الأولى لهذا المقال 
حين دعيت إلى ندوة عقدها قسم الباسيفيك في رابطة الفلسفة الأمريكية في 
مارس من العام 1997. كان موضوع تلك الندوة «النسبوية الثقافية والنسوية 
العالمية». وأنا أتوجه بالشكر لمنظمها دين تشاترجي . وقد ألقيت صورة ثانية من 
القال في جمعية صوفیا 50۳111۸. واشکر کل الذین ساهموا في مناقشتها. 
وعلی وجه الخصوص بات آمي بار-أون التي قامت بتقديمي للجمعية. کثیرون 
تفضلوا بتعلیقات ذات قیمة علی الأفکار الواردة في هذا المقال: على أن إعدادي 
لصورته المنشورة هنا يجعلني ممتنة لمساعدات آن فيرغسون وساندرا هاردنغ 
وجيم مافي وليندا نيكلسون ومرغريت ووكر. وأتوجه بشكر خاص لأوما نارايان 
التي ناقشت معي تلك السائل علی مدی عدة ستوات. وباهتمام وعطف بالغین 
راجعت المخطوطة الأصلية التي كانت مفككة إلى حد ماء وطرحت اقتراحات 
أثمرت كثيرا في تنظيم وتنضيد أفكار المقال. 

(2) حول صياغة أولية لمفهومي عن الخطاب النسوي العمليء انظر 1995 1885825 . 


(3) بعض أهل الداخل أيضا يظلون غير مقتتعين. ويمكن أن نجد مثالا جيدا 
لانتقادات أمل الداخل للرژی الاقصائية في 1997 -Crenshaw‏ 
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(4) تلاحظ سبيفاك أنه مثلما يبدل البريطانيون أسماء النساء تبديلا ينطوي على 
تشويه لها [بعد الزواج] فإن لفظة «ساتي» بالمثل تماما تشويه لاسم المرأة: إذ 
یمکن وضع ترجمة دقيقة لهذه اللفظة وهي «الزوجة الصالحة». و«ساتي» اسم 
يشيع إطلاقه على الفتيات الهنديات. 

(5) يمثل المصطلح مشكلة, فأنا آهتم اهتماما خاصا بامكانية الحوار بين جانبين 
هما من ناحية النستویات من آهل الدول الصناعية الغنية أو الرأس‌مالية 
التسي تجاوزت مرحلة التصنیع والتي تقع أساسا في غرب آوروبا وأسترالیا 
وآمریکا الشمالية, ومن الناحية الأخری النساء من الدول الفقيرة و النامية 
التي تقع ساسا في آفریقیا وأمریکا الجنويية والبحر الكاريبي وجنوب آسیا 
وجنوب شرقها والدول المتناثرة في المحيط. البعض يشير إلى جانبي هذا 
التقسیم بالشمال والجنوب علی التعاقب. ولكني آتجنب هذا الاستخدام هنا 
لان «الشمال» عادة ما یوُخذ لیضم الیابان وریما وسط وشرق آوروبا؛ بینما 
یضم «الجنوب» آسترالیا . وبدلا من هذا. اخترت الذ اهب النسوية الفريية - 
آي تقالید نسوية الرکزیة-الاورويية في آمریکا الشمالية والناطق الواقعة في 
الجهة القابلة من الكرة الأرضية - لتکون في مقابلة [ما مع الذاهب النسوية 
غیر الفريية. حتی ولو کان هذا الاستخدام يعني لغویا سيادة الفرب. أو مع 
الذاهب النسوية في العالم الثالث» حتى ولو كان العالم الثاني لم یمد موجودا. 

(6) من الدراسات الحديثة لنشطاء النسوية العالية دراسة آمریتا باسو «تحدیات 
مذاهب النسوية الحلیة: حرکات الرأة من التظور Challenge of Local Ayal‏ 
Feminism: Women's Movement in Global Prespective» (Basu 1995)‏ 

(7) إن السؤال الذي يواجه أولئك الباحثات عن خطاب نسوي عال مي هو ما إذا 
كانت اللامقايسة التصورية والخلقية تجعل الخطاب الأخلاقي مستحیلا عبر 
الحدود الثقافية. ولا يسمح لي المجال المتاح هنا بأن أتناول هذا السؤالء ولكني 
في مواضع آخری آحاج بآن اللا مقايسة في المنظورات الأخلاقية لا تفضي 
إلى عدم فهم متبادل كاف لجغل الحوار الأخلاقي مس تحيلاء وأن يكون هؤلاء 
الناس قادرین علی الاتصال بیعضهم من حیث البد!. فٍن هذا بطبيعة الحال لا 
یضمن آنهم یفهمون بعضهم البعض في الواقع الفعلي. 

)8( ثمة مناقشة جيدة لهذه السائل في 1991 92-۸10087. 

(9) يبدو لي في بعض الأحيان أن الشهوانية أحد العوامل التي تشجع الترکیز 
على هذا . مثلاء هناك صورة فوتوغرافية حصلت أخيرا على جائزة للأخبار 
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الهوامش 
الصحافية وهي صورة لفتاة شابة تفحص نفسها بعد إجراء عملية ختان لها. 
من المؤكد اعتقادها أن أحدا لا يرقبهاء وزاوية التصوير توعز بأن المصور 
كان مختبئا وراء شجرة ومعه عدسة تلسكويية. وفي رین أن هذه الصورة لا 
تقتصر علی نزع آدمية القتاة الشابة وعرضها كشيء مستفرب. بل آیضا تقتحم 
بصفاقة خصوصياتها . 

(10) في العام 1994 عارضت جماعات من نساء جنوب آسيا في كندا ترحيب 
دكتور كندي بأن تجهض الكنديات ذوات الأصول الهندية الحوامل في أجنة 
إناث. ودافع الدكتور عن نفسه بقوله إنه سيكون مدانا بجريرة «الفطربة 
الثقافية» لو كان قد نقد ممارسات مجتمع محلي من إثنية أخرى. على أن نقاده 
وسموا توجهه بأنه عنصريء قائلين إن اختيار جنس الجنين ليس متأصلا في 
ثقافات جنوب آسيا. 


(11) يمكن إجمال النواتج الاجتماعية لهذه السياسات في رقم واحد من أرقام 
اليونيس يف (صندوق الأمم المتحدة للطفولة) هذا الرقم نصف مليونء وهو 
تقدير عدد الأطفال الذين يموتون كل عام كنتيجة مباشرة لأزمة الديون. ومن 
الواضح أن معاناة وموت هولاء الأطفال. ونسبة کبيرة جدا منهم فتیات. یژثران 
تأثیرا کبیرا علی حياة النساء. وبشکل آکثر قسوة من تأثیره علی الرجال» إن 
النساء آساسا هن اللاتي یکافحن لرعاية آولئك الأطفال وهن اللاتي یصارعن 
سوء التغذية الذي یسپب اعتلالا في صحة الا طفال الباقین علی قید الحياة. 
وهن اللائي حملن مزیدا من الاطفال على حساب صحتهن وأحيانا على 
حساب حیاتهن. 


(12) مثلا. یجادل كانط مؤكدا آن الشرط الضروري للفاعل الأخلاقي هو آن 
یکون عضوا في مجتمع الساواق بيد أنه لا ينظر إليه كمجتمع تجريبي 
متعين بل بالأحرى كصورة مؤمثلة للمجتمع. مجتمع متخيل متجاوز للتاريخ 
ضام لكل الموجودات العاقلة. ومجتمع جون رولز للأحزاب في وضعيتها 
الأصلية هو الآخر تجرية خيالية من الواضح أنها لا يمكن أن تتحقق. وتبدو 
أخلاقيات التواصل عند هابرماس أقرب إلى أن تكون طبيعانية لأنها تصادر 
علی مجتمع تجريبي للخطاب. ولکن. لأنه یتم تعریف ذلك المجتمع في حدود 
شروط لا مندوحة عن آن تکون معاکسة للواقع. فلي آن آجادل في أنه هو 
الآخر ينقلب إلى صورة مجتمع مژمثل. للوهلة الأولی, تبدو النزعة الجتمعية 
آکشر طبيعانية من خطاب فلسفة الأخلاق. لأنها تطرح عددا متتوعا من 
المجتمعات المتعينة تاريخيا التي نشأت بشكل عضوي وتتميز بموالاتها 
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لتقاليد أخلاقية رفيعة. ومهما يكن الأمرء علي أن أجادل لتأكيد أن النزعة 
المجتمعية تتعامل فقط مع مجتمعات مؤمثلة لأنها تنطلق من نظرة للمجتمع 
تجعله رومانسيا وذا ماهية ثابتة. 


الفصل الثاني 

استفاد هذا المقال كثيرا من تعليقات مثمرة تقدمت بها أوما ناريان وهيئة التحرير 
ومن المساعدة في البحث من قبل إليزابيث بيومونت. 

(1) ثمة تداخل كبير بين مادة الفقرات الشلاث التائية ومادة أجزاء من عملي 
«الثقافة والدين وتشكيل الهوية الأنثوية: استجابة لتحديات حقوق الإنسان» 
Culture, Religion, and Female Identity Formation: Responding to a)‏ 
«(Human Rights Challenge‏ وهو مخطوطة غير منشورة (من دون تاريخ). 

)2( مثلا في مارس من العام ۰1997 قضت محكمة في باكستانء في قضية تخرق 
المألوف. بصحة عقد زواج امرأة في الحادية والعشرين من عمرهاء على الرغم 
من أن العقد لم يبرمه الأب. ويبدو أن ما كان يحدث سايقا في باكستان 
السلمة. یشبه کثیرا ما کان یحدث في |نجلترا آیام لوک. ala‏ تکن الرأة البالفة 
الراشدة تستطيع إبرام عقد زواج صحيح مع الرجل الذي تختاره. وبعضص 
العوائد التي ذكرتهاء من قبيل دفع المهور تجد آحیانا تسویفا لها کموائد ترفع 
من قيمة المرأة وعائلتها. ومهما يكن الأمر, فإن الأثر الفعلي لدفع المهر, غالبا 
ما يكون قمع المرأة وأن تخدم الزوج. وفي Kaufman plait 3p aaa oe‏ 
Russell 1989 Luts. .and Lindquist 1989 .131‏ 

(3) ويمكن أن نرى مثالا حديثا لهذا الوقف. في تعلیسق ادلی به رئيس طب الأطفال 
في مستشفی کبیر في سیاتل في حدیث صحافي معه حول تجریم الکونغرس 
لتشويه الأعضاء التناسلية للأنثى. قال: «أعتقد أن هذه مسألة ينبغي أن يبت 
فيها الطبيب والأسرة والطفلة. ينبغي أن تسود الخصوصية: ومن غير الملائم 
gye Laf (New York Times 1996c) «æi 33b]‏ التعسف في التمييز بين العام 
والخاصء حيث العناية بحق المرأة في أن تتحرر من العنف. Charlesworth bsla‏ 
1994.72-4. 


(4) شي تفسيرين مختلفين لقضية جعلت الاهتمام العالمي يدور حول مثل هذه القوانين. 
انظر 117 ,1994 „Pathak and Rajan 1992. 257- 79 :58-Das‏ 
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(5) كتبت الجراحة السودانية ناهد طوبيا الخبيرة في ختان الإناث تقول: 
«إن المكافئى الذكوري للختان (حيث تتم إزالة البظر بأكمله أو أجزاء 
منه) سوف یکون بتر الجزء الأکبر من القضیب. آما الکافی الذكوري 
للختان القرعوني (الذي لا یقتصر علی استتصال البظر بل یتضمن آیضا 
ازالة آو تعطیل معظم الأنسجة الحساسة حول الهبل) فسوف یکون بتر 
القضیب باکمله من أصوله في الأنسجة الرخوة وجزء من جلد الصفن» 
.(Toubia 1995. 9)‏ 


(6) في موتمر رابطة ال راة والتتمية الني عقد في واشنطن العاصمة. في 
خریف العام ۰1996 استضیفت «جلسة استماع» في موضوع ختان الاناث. 
وحضرها ستة ممثلین من وزارة الخارجية الأمريكية. أتوا للاستماع إلى أي 
شخص پرید الحدیث في هذا الوضوع. اجتذبت الجلسة نحو مائة وخمسین 
امرأة من بلدان شتی. علی مستویات شديدة التفاوت من المعرفة بهذا الأمر, 
آو من الخبرة بممارساته. 

(7) في الصراع بين حقوق المرأة والحقوق الثقافية أو الدينية: انظر أيضا 
.Charlesworth 1994, 74‏ 





(8) أيضا يمكن أن نجد هذا الاتجاه مصحوبا بفيض من البصيرة النابعة عن تفكير 
عميق وفيض من التحليلات في بعض أجزاء مقالات تشاندرا تالبید موهانتي, 
وبشكل ملحوظ حقا في مقالیها «بمیون غريية: الدراسات النسوية والخطاب 
الاستعماري» لفندمای Under Western Eyes: Feminist Scholarship and‏ 
57-esp. 56 ,80-Discourse (Mohanty 1991, 51‏ 69-66( و«لقاءات نسوية: 
تحدید موقع سیاسات Feminist Encounters: Locating the Politics ofe3 Jl‏ 
(Experience (1992‏ - 

(9) أيضا الإشارات الأربع ممارسة الختان في «الرأة في العالم الثالث وسياسات 
النسوية»: وکلها لا تركز على الضرر الذي يلحق بالنساء بل علی الضرر الزعوم 
الذي تحدثه النسوية الغربية حين تعارضه (57 ,1991 n. 76 ,58-Mohanty et al.‏ 
8,-19, 322). 

(10) من المفارقات أن مؤلف موهانتي ذاته قد أصبح بعد هذا بوقت قصير موضعا 
للنقد. «لأنه يهمل النظر إلى الطبقة في كل أبعادها» ولأنه ينطوي على إنكار 
لإخضاع القوة الفاعلة للمرأة في العالم الثالث. 
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(11) من الواضح أنه في بغض مناطق الغالم كانت المشاكل الاقتضادية الثي سببتها 


على الأقل إلى حد كبير تلك الضف وط المالية تؤدي دورا كبيرا في إخفاق 
الحكومات الأكثر اعتدالا وصعود الأنظمة المحافظة أو الأصولية ائتي تخلق 


ظروفا أشد قسوة على التساء. 


صفحات کاملة لوضوع ختان الاناث. وکان القطاع الاکبر منها نتيجة تحقیقات 
مفصلة وشاملة في بعض البلدان الأفريقية التي تشيع فيها اکثر ممارسة 
(New York Times 1996b, 1996c) gtasut‏ 


(13) إذا كانت ثمة أي دلالة على عدد المرات التي نرى فيها النقل والاقتباس 


غن القال, فلا بد أن يثير مقال سن «مائة مليون امرأة مفقوذة» (19960) 
وعي الكثيرين بالأش كال الكثيرة للانتهاك الذي يمر بخبرة النساء في 
أقطار عديدة» انتهاك منذ ما قبل الميلاد حتى الوفاة المبكرة. ومنه ما هو 
صريح إلى ما هو خفي وماكر. تكن على وجه الخصوص في موطن سن 
بجنوب آسیا. 


الفصل الثالث 


(1) علی الرغم من آن سارتر وميرلوبونتي وبوضوار وهایدغر ولاکان یمکن آن یقوموا 


بدور الشخصيات الرئيسية في خلفيات مفاهيم الآخر والغيرية؟ فإن ليفيناس 
هو الذي نذكره قبل أي سواه حين صياغة أخلاقيات الغيرية. ومع حلول ما بعد 
- البنیویة؟ قدمت الأخلاقيات النسوية للفروق الجنسية عند إريجاري ودراسات 
كريستيفا للتحليل النفسي السيميوطيقي منظورات جديدة لها أهميتها. 


(2) فسي عرض موجز لخلاصة النظرية بعد - الاستعمارية انظر (1996) 58885. 


آما عن الکلاسیکیات الاتية من منطقة البحر الكاريبي فانظر )1963( Fanon‏ 
و(1989) 562027 ۰۲6۳020062 وقي النةد المعاصر بعد - البنيوي وبعد 
الاستعماري. انظر (1993. 1990) (ye Lo}. Bhabha (1993) 9 Spivak‏ النقد 
الأدبي بعد - الاستعماري في أمريكا اللاتينية (باللفة الاسبانية) فانظر محور 
النقد الثقافي الأمريكي اللاتيتي والنظرية الأدبية في 10620276116204 مادز 36۷ 
(1996). وعن الدراسات بعد - الاستعمارية في آمریکا اللاتينية انظر 8676716 
(1995) .21 ا6. ومحور العدد «Postmodernism: Center and Periphery»,‏ 
South Atlantic Quarterly (1993)‏ - 
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الضو امتی 
(3) عولجست هذه النقطة في (1996,427) 53886 مع إشارة خاصة إلى أعمال 


Aag‏ - الاستعمارية. 


(4) لن أستعمل مصطلح اللامقايسة بمغزاه لدى توماس كون حيث كان عنده 
يعني اللامقايسة بین نظریتین علمیتین یفسران الظواهر ذاتها . فعن ظريق 
هذا المصطلح. أحاول أن أعين وأبين افتقاد إمكان الترجمة المكتملة للتعبيرات 
المتباينة أو لكتل المعاني بين نظامين أو أكثر من أنظمة الرموز الثقاطية - 
اللغوية. وأيضا قد تكون ثمة إشارة إلى اللامقايسة بين طرق التفكير على قدر 
ما تكون الاختلافات متعينة تعيينا ثقافيا . 

(5) لقد دفعنا ثمنا باهظا بما يكفي لنوستالوجيا الكل والواحد . وللتوفيق بين.. 
ما هو واضح جلي والخبرة التي یمکن التمبیر عنها ونقلها» (,1984 4تهاه1 
82-1). 

aia Canclini )1995, 46-47( )6(‏ تستخدم غارسیا كانكليني النخبة الأمريكية 
اللاتينية کاشارة مرجعية. وهي بهذا تصف «تفایر العناصر قي سلطات زمانية 
متعددة» کملمع من ملامح الثقافة الحديثة ناتج عن عجز الحداثة عن أن 
تفرض سيادتها تماما على أعنة تراث السکان الاأصلیین والستعمرین في 
أمريكا اللاتينية. وأنا أس تخدم المصطلح بش كل مختل ف إلى حد ما؟ لأنه لا 
منظور الحداثة ولا منظور النخبة يمثلان إشارات مرجعية أولية عندي. الإشارة 
المرجعية الأولية عتدي هي المغزى الوجودي - الفينومينولوجي لس لطتين 
زمانيتين آو آکثر یخبرهما الرء وکما تتبدی هذه السلطات الزمانية في خبرة 
الحياة اليومية لأعضاء الأهلین. ویشمل هذا العوقات الاقتصادية وقطاعات 
السکان والأقلیات العرقية. ونعم یمکن آن تمتد [لی الطبقتین الوسطی والعلیا؟ 
حیثما کان هذا موافقا تلمقام. 

(7) آنا هنا شیر الی الذات الهيمنة الستتيرة في الجنوسة الذكورية لأن هذه 
املاحظة قائمة ساسا علی خبرتي العينية. في الجزء الأخیر سوف آستهدف 
افتراض النساء قي هذا الصوت. 

(8) نكي نستطيع تقدير هذه النقطة قد يساعدنا أن نتعرف على ثقافة تمثيلها 
أضعف. مثلا. يعلم النسويون شيوع نماذج إضفاء السمة الاجتماعية على 
الجنوسة وعلى سلطة التحكم في الأنوثة التي يرفعها أحد النوعين (الذكور) 
في منظومة الفكر القانوني- الأخلاقي بش كل عام . هذه النماذج تجعل ما 
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ضقض مركزية JEAN‏ 


يبدو هو أن تعقل النسوية متشظي أو غير متماسك بشكل كاف إذا ما قورن 
بتعقل الذکور الناجحین اجتماعیا . ينبفي آن تتواصل اللاتينية النسوية مع 
الستمعة الیها [نجليزية اللغة والسمع. لیس فقط بوصفها نسوية بل وأیضا 
بوصفها لاتينية؟ لأن الثقافة المهيمنة صنفتها بأنها لاتينية. وإذا أفرطت في 
استمالة صورة الثقافة الخاصة بها لتشرح وجهات نظرهاء فإن التفسير 
الذي يبدو لها متماسكا تماما قد لا يكون له مثل هذا التأثير أبدا في 
مستمعتها. قد تتذمر المستمعة من الأوقات التي لا تستطيع فيها أن تتابع 
المتحدثة أو أن حديثها ليس مرتبا بما يكفي. ليست المسألة اتفاقا أو اختلافا 
بشأن مضمون رسالة المتحدثة بل هي إخفاق في الاتصال بمختلف وجوه 
الرسالة للخروج بتفسير مترابط تماما. في رأيي الخاص. قد يعني هذا 
(على الرغم من أنه ليس من الضروري أن يكون له معنى) أن خلفيات تعقل 
المتحدث ليست بالضرورة متاحة لمتحدثين مرابطين في الثقافة المهيمنة. 
مرةأخرىء قد يبين هذا كيف أن علاقات القوة اللاتماثلية تزداد قوتها بين 
المتحدثين المتبايتين ثقافيا حين تكون إحدى الثقافتين مهيمنة تماما على 
الأخرى. يمكن إعطاء أمثلة أخرى كثيرة على هذه الظاهرة. ليست جميعها 
متماثلة. وبالنس بة إلى الأبعاد العنصرية خصوصالمثل ذلك اللاتمائل» 
يمكن أن نأخذ في الاعتبار إدانة فرائز فانون للعنصرية التي واجهها في 
فرنسا وكانت تتمثل في توقع أنه كشخص أسود من منطقة البحر الكاريبي 
لن يستطيع التحدث بلغة فرنسية مترابطة (1963,35-36 «مهة). قارن 
أيضا المثال الذي يطرحه هومي بهابها عن أحد الأتراك في ألمانيا يشعر 
باستصفاره واحتقاره كحيوان حين يحاول استخدام الكلمات الأولية القليلة 
التي تعلمها من اللغة الألمانية (1994,165 قططهط8) . 


(9) من الواضح أنه قد يوجد شيء من التداخل بين الناس من ذوي الثقافات 


الختلفة فیما یتعلق بقیم معينة. کما آنه قد توجد اختلافات في القيم بين 
بشرینتمون اٍلی الخلفية الثقافية ذاتها بشکل استقرابي. القیم السياسية 
مثلا قد تختلف اختلافا ذا مفزی کبیر بين بشر ينتمون إلى خلفيات ثقافية 
متماثاة. وقد تحدث تباینات حادة واختلافات عميقة ببن أعضاء الأاسرة 
الواحدة. تماما کما آن الشخص قد یستطیم تتمية انجذابه وألفته بقیم 
بشر من ثقافات قصیية نائية. حیثما توجد الظروف الداعية. ان الاتفاق 
والاختلاف في مثل هذه القيم مس ألة منفصلة عن الحجة التي آصوغها 
بشآن Lae‏ اللامقايسة كعامل يجب أن نحسب حسابه في التواصل العایر 
للثقافات بين متحدثين من ثقافة مهيمنة ومتحدثين من ثقافة تابعة. «ترجو 
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تتعلم الإنجليزية ونستخدمهاء وإهمالنا التام لإتقان أو حتى التحدث بالعربية 
الفصحى أصلا». 


(10) منذ الوتمر الذي عقد في مکسیکو سيتي برعاية الأمم التحدة کافتتاح 
تعقد المرأة (1985 - 1985). تعلم النسويون الغرييون أن النساء من مناطق 
آخری في المالم. بما في ذلك الأقليات السكانية في الغرب ذاتهء لهن وجهات 
نظر خاصة بهن تتطلب اهتماما معينا. هذه الرؤى لا يمكن أن تستوعبها 
رؤى المذاهب النسوية الغربية, لأن الطريقة التي تنظر بها المرأة إلى ظروفها 
ضي العالم سوف تعتمد علی عوامل عديدة؛ تتضمن موضعها الثقافي 
والاقتصادي. من الناحية النظرية. ثمة توجه معين نحو اعتراف أكبر بالتنوع 
آتی مع موجة «الذاهب النسوية للاختلاف» في ثمانینیات القرن العشرین- 
قارن (1995) 0162. 

(11) آناآطرح هنا توصیفا وتمثی لا عریضا للمذ اهب النسوية بعد 
الاستعمارية. بحیث تستوعب آنواعا مختلفة من النقد النسوي» وصوتي 
آنا قي هنه الساجلات. وفي صمیم العمل النسوي بعد الاستعماري, کثیرا 
ما تتدمج معا العرقية والثنية والطبقية وسواها. بالتوازي مع الاختلافات 
الثقافية والجنوسية. وفي بعض اختلافات الأراء حول استخدام «ما بعد 
الاستعمارية» کمقولة. انظر (1996) ۹6827 . لقد قمت بقراء2 عمل آنزالدوا 
«الأراضي الحدودية» بوصفه عملا بعد - استعمارياء على الرغم من أنه 
ليس من الواضح ما إذا كانت ستقيل هذا المصطلح. إذا ما أخذنا في 
الاعتبار ما يمارسه التشيكانيون من عدم إدراج هذه التحديدات تحت 
نطاق تحديدات أخرى. بيد أن المطابقة واضحة تماما: إنها تتحدث 
عن أرض الأس لاف التي سيطرت عليها عدة بلدان مختلقة؟ة وكذلك 
التشكيلات الثقافية المختلفة التي ظهرت هنالك عبر الزمان. وفضلا عن 
هذا تقرر: «لقد نش أت بين ثقافتين: المكسيكية (بالتأثير الهندي الكبير 
عليها) والإنجليزية (كعضو في شعب مستعمر على الأراضي الخاصة «(Lig‏ 
Anzaldiia (1987, vii)‏ . 

Grewal & Kaplan, Scattered Hegemony (1994) (12)‏ حیث مالجا هذه النقطة 
وكذلك (Anzaldita (1987) 9 Spivak (1993, 77-95) lgiatle‏ 


(13) «القمع هو غياب الاختيارات» (5 .1984 (hooks.‏ 
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دقض مركزية المركز 


الفصل الرايع 


(1) كناقشة أوفى انظر مقالي «بعد كل شيء هل يجب أن تكون النسوية نسيوية؟ 


-Code 1995 فى‎ .«iMust a Feminist Be a Relativist After All 


(2) أتوجه بشكري إلى أحد قراء مجلة ”هيباثيا“. إذ لفت انتباهي إلى أن هذا 


الكتاب ملائم تماما . 


(3) ثمة تناول مقصل مثال فاضح للامبريالية الضادة للنسبوية. في کتاب هيماني 


بانرجي (57-8 ,54 ,1995) اژرهءممظ تحمسناا. ذلك آن جیمس مل تحاشی 
«البحث الأرشيفي آو التجرييي, بما في هذا معرفة اللفات والتصوص 
الحلية AS‏ يكية والدارجة». انه ببخس قدر تعارف الستشرفین الباشر 
بالهند. معتقدا آنهم «یفتقرون الی الانفصال الضروري... للوصول [لی حکم 
المؤرخ؛ وقد وجد نفسه الرجل المناسب الذي يبز الجميع لأداء هذه المهمة 
علی صمیم آرضية نقص العرفة باللغة. ونقص الاتصال الباشر بالهند آو 
الخبرة بها». 


(4) عند هيلاري کورنبلیث. السوّالان الأساسیان للنزعة الطبيمانية هما : "ما المالم 


الذي یمکن آن نعرقه؟ وماذا نکون نحن الذي یمکن آن نعرف العالم؟ وهي تطرح 
السوالین بصورة مختلفة في مقدمة کتاب لها -1(:«1 .1994 طانا10) کیف 
ينبفي علينا أن نصل إلى معتقداتنا؟ -2 كيف نصل إلى معتقداتنا؟ -3 هل 
العمليات التي نصل بواسطتها إلى معتقداتنا هي ذاتها العمليات التي يتبغي 
أن نصل إلى معتقداتنا بواسصطتها. وقد اخترت الرجوع إلى النص الصادر عام 
0 لأن نبرته أكثر علمانية ودنيوية. 


(5) التعبير الوارد بين علامات التتصيص مأخوذ من فقرة اقتبستها یکاملها في 


-Sabina Lovibond (1989, 104) ¢.< Mas «Code (1996) 


(6) تستخدم ليزا هيئدك ع116101 1.153آ هذا التعبير لتميز الممارسات الإبستمولوجية 


المتفائلة الأساسية في فلسفة جون ديوي. 


(7) يزعم ميشيل فوكو أن «جسد المرأة جرى تحليله - بش كل لائق وغير لاق - 


بوصفه مشپّعا تماما بالجنس...» (104 ,1978). 


(8) شكرا لمن ذكرني بهذاء وهو الحکم الجهول لجلة هیبائیا . 
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الهوامش 
الفصل الخامس 


(1) أود أن أزجي الشكر إلى جنيفر تشرش وساندرا هاردنغ وجيم هيل وتيناشتا 
وسوزان زلتوتتيك لمساعدتهم الكريمة في مسودات شتى من هذا المقال. 


الشصل السایع 
عرضت هده الورقة آول مرة في ملتقی خریف العام 1996 من ملتقیات جمعية الوسط 
الغربي للمرأة في الفلسفة . وأشكر من المشاركين في هذه الجمعية ساندرا هاردنغ 1 
ومراجعي مجلة هيباثيا الذين تُحجب أسماؤهم. وأوجه شكرا خاصا إلى جون 
ستون - مدياتور لتعليقاته المفيدة على نسخ مختلفة من هذا المقال. 


(1) على الرغم من أن ثمة اختلافات مهمة بين النصوص التاريخية ونصوص 
الخبرة الذاتيةء فإن تحليلات سكوت تنطبق علی کلیهما. وبالثل کذلك تحلیلات 
موهانتي. وعلاوة علی ذلك تلاحظ موهانتي (۰36 19912) آن الأعمال النسوية 
الاحدث في ظهورها تطمس الخط الفاصل بین هذین الجنسین الادبیین. 

(2) آعرف «الخبرة الهمشة cya doles! Lil «marginalized experience‏ الخبرة يسير 
نهج تمثیلات المالم في الثقافة الهيمنة علی وتيرة |غفالها آو حذفها . ترتبط مثل 
هده الخبرات ارتباطا وثیقا باوضاع الذوات الْهمّشة ثقافیا وسیاسیا واقتصادیا؛ 
oY‏ الناس في هذه الأوضاع يميلون إلى تحمل الأعباء الخفية والتتاقضات في 
السياسات الاجتماعية. ولأن ذاتية أولئك الناس غالبا ما يجري إنكارها في 
الثقافات المهيمنة. ومع هذا لا تقتصر الخبرة المهمشة على الأوضاع التي عرّفناها 
آنفاء لأن أي امرأة يمكن أن تعاني نوعا من الخبرة تجري ثقافتها على نهج إغفالها. 
ومن الآن فصاعدا سوف أختصر التعبير «سرديات خبرة الهمشین» إلى «سرديات 
الخبرة الهامشية .«marginal experience 1a1rativeS‏ 

(3) نفهم «نساء العالم الثالث» هنا كهوية سياسية. وإمكان التضامن في مواقف عينية 
(Mohanty 1991a, 2-7; 1997,7)‏ سیاق هذا المقال. أبيّن كيف أن «نساء العالم 
الثالث» أيضا موقف - سارد بال معنى الذي استخدمته كارول تيلور 10:5إ0.12. 
والممسألة كما طرحتها تيلور «بالقطع ليست مسألة هويات توجد ثابتة: أو أساسية 
آو جوهرية آو موحدة؛ بل سخصیات فعلية تسرد. من حیث هن بن نساء آو سوداوات 
آو سحاقیات. وتطالب تلك السردیات بالسلطة والحوار والقوة (73 1993). 


(4) مشلاء ترفع هاردنغ من قيمة الخبرة التي یجنیها الرء في نضاله ضد القهر 
(126-27,282,287 ,1991)؛ وترفع موهانتي من قیمة الخبرة بوصفها موقعا 
تاریخیا تم اختیاره استراتیجیا (39-42 ,1982)؛ آما [لیزابیث وید فتشیر 
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شقض مركزية المركز 


إلى إمكان اس تخدام الخبرة لنقد أيديولوجيات الذات (2۷ ,1989)؛ وتعاود 
هاراواي الطالبة بالخبرة البصرية. بوصفها ظاهرة متجسدة اتخذت موضعا 
نقدیا وهي متعددة الأبعاد (1988,582-87). 


(5) يتبفي الاشارة الی آن سکوت, في بعض الأحیان, تقترح [مکان ربط سرد الخبرة 
بتحلیل الخطاب (مثلا.۰27 1988 56011) وبعض الاعمال التاريخية الخاصة بها 
تتحو هذا المنحي. ومع ذلك فإن نقد الخبرة الأكثر تطورا الذي قدمته سكوت 
لا يعترف بأي أمثلة غير وضعية للسرديات. وهنا تزعم أن سرد الخبرة «يحول 
دون» تحليل آليات الخطاب (778-79 :1991 56014) . وفي المقابل يتحدد موضع 
سکوت بین هذین الشروعین. انظر آیضا 375 1994 Canning‏ - 


(6) على الرغم من أن سكوت تشير بصورة مبدثية إلى التجاء المؤرخين إلى الخبرة 
البصرية والخبرة بدواخل الجسبد. فإن نقدها ينصب على الخبرة البصرية 
فقط. وأنا أناقش مغزى هذا فيما هو تال. 

(7) كانت الردود على س كوت متشابهة من قبل كريس تين شتانسل C. Stansell‏ 
(1987) ولیندا آلکوف ۸۱60/۶ 12 (في مقال غیر منشورء جرى الاستشهاد 
به في )127 ,1997 -Moya‏ 


(8) المشال النافذ هنا هو تيلي 1989 13119 . فعلی الرغم من أن تيلي وس كوت 
لا يتفقان بشأن الاستراتيجيات الثقافية: فإنهما يلتقيان في نقودهما الحادة 
والكاسحة لتواريخ الخبرة كمجرد توصيفات تترك النماذج الإرشادية الكامنة 
وراءها على حالها. 

)9( تقدم کاثلین کاننغ )386-96 ,1994( Kathleen Canning‏ مثالا کاشفا لا قد 
تعنيه بالنسبة إلى المؤرخين إعادة النظر في «الخبرة» بطريقة تقصد الجسد 
في «أبعاده الخبراتية والخطابية على السواء». 

(10) تعتمد حجة موهانتي على تحليل دروثي سميث aphal Dorothy Smith‏ 
التي تنبني بها الحياة اليومية بفعل علاقات القوة غير المرئية (1987 طانمر5). 
وتذهب موهانتي إلى أبعد مما ذهبت الیه سمیث. حین تركز على عناصر من 
الحياة اليومية تقاوم علاقات القوة تلك وعلى العملية الإبداعية التي يتم من 
خلالها تحويل هذه العناصر إلى حسابات بديلة للذاتية وللقوة الفاعلة. 

(11) هذه العبارة هي العبارة المقتبسة من وصف فاريكاس 8125لا لما تم نقله 
بواسطة سردیات النسویین السان - سیمونیین (99 .1995). 
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(12) تتعامل تواريخ مسكوت فعلا مع بعض الارتباطات بين الممارسات الخطابية 

والترتييات السياسية والاقتصادية؛ بيد آن ما آعنیه هو آن هذا مفتقد في 

. تعریفها لأخبرة کمنتتج بقعل الخطاب. من جانب: تنشأ هذه المشكلة عن مقصد 
سكوت احتواء كل جوانب الواقع الاجتماعي في تصورها للخطاب. وهي تزعم 
آن «الخطاب» یتضمن «طرقا للتفکیر. لیس فقط. بل آیضا طرقا لتنظيم الحياة 
والسسات والجتمعات» (1987, 40). وهي على أي حال تس تخدم الخطاب 
فعلا في الحدود الأضيق للمصطلح: في إشارته إلى الممارسات المعرفية حيث 

يعمل مبدئیا علی الستوی الفاهيمي, كما هو مبين في توحيدها بين «الخطاب» 
و«البلاغة» (4 ,1988 50011) . ومن ثم. فان تعريفها للخبرة بأنها منتج خطابي 
يغمضء وفي النهاي 3 یحجب تماما العلاقات التبادگة بین المارسات اللفوية 
والعمل واللكية وعلاقات الدولة. علی الرغم من آن سسکوت قد لا تقصد 
هدا. وفي ه دنه النقطة الاأخيرة. انظر آیضا کاننغ (1994,379) عصنععوت), 
وهنيسي (123-24 ,1993) Stansell (1987, 26-29) Jusitusy Hennessy‏ 
وفاریکاس (1995,95-98). 

(13) انظر - علی سبیل الثال - نقد سكوت لكريس تين شتانسلء الذي يبدو في 
رأيي مسخا لحجة شتانسل )43 ,1987 (Scott‏ 

(14) هنا آرندت 7-15, [1954] 1968 -Hannah Arendt‏ 4 مناقشة موهانتي 
للخبرة. من حيث هي موفع تاريخي تم اختياره استراتيجيا؛ ومن منطلقه نتصور 
(Mohanty 1982, 30-31, 41-42) Sty at ewe‏ پتردد صداها مع اعتبار 
آرندت التفكير «بين الماضي والمستقبل». كمنشط يقاطع زخم التاريخ الذي 
يبدو محتوما. 


القصل التامن 
تقديري المخلص للزملاء الآتية أسماؤهم من اجل تعليقاتهم الواعية ومساعدتهم 
في هذا البحث: إيل بولاك ونورما كانتو وغلوريا كوادراث وروزا لندا فرغوسو 
ونورما کلان وخوسي مندث- نفریت والبا سنتشيث وباتريثيا ثابيّه. وامتناني 
موصول للمساعدة في البحث من قبل تلميذتي كريستينا سانتانا. 
يرجي إرسال المراسلات المتعلقة بهذا المقال إلى آيدا أورتادو بقسم 
علم النفس: جامعة كاليفورنياء سانتا Say S‏ والبريد الإلكتروني 


.aida@cats.ucsc.edu 


259 





فض مركزية المركز 


(1)هذا القول الساخر مأخوذ من مقال إمّا بيريث 26562 1700008 «الحدیث من 


الهامش: خطاب بغیر دعوة حول الحياة الجنسية وال_لطة Speaking From‏ 
-«the Margin: Uninvited Discourse on Sexuality and Power (1993)‏ 
وتدافع إما بيريث في كتاباتها عن إعادة اكتساب التشيكانيات ذلك الجانب من 
نفوسهن والذي هو «هندي» والذي تم «سلبه خلال الفزو والاستعمار». وتجاهر 
بأن «نستعيد جوهر مزاجنا النسوي المكاني واللساني» (62 ,1993 (Pérez‏ 


)2( لا بد من کلمة بشآن التصنیفات الائتية, آنا استخدم تعبیر «اللونین ۲60۲6 


«of Color‏ لللاشارة الی التشیکان والاأسیویین وأهل آمریکا الاصلیین والسود. 
وجمیعهم آقلیات محلية. ولهذا استخدم «اللون» بوصفه اسم علم «یبداً بحرف 
مکبر» ليشير إلى جماعات إثنية معينة. وعلى هذا النحو استخدم «السود» 
آیضا. وفقا لحجة مفادها آن التعییر لا يشير فقط إلى لون البشرة بل أيضا إلى 
«تراث. وخبرة. وهوية ثقافية وشخصية؛ يصبح معناها موصوما و/أو مبجلا و/ 
آو عادیا تحت ظروف اجتماعية معينة. لقد تخلقت بشکل اجتماعي» وهي على 
الاقل في السیاق الأمريكي لا تقل في معناها الحدد آو تعرینها الحاسم عن 
أي إثنية لغوية أو قبلية أو دينية؛ وكلها نصطلح على تعريفها بأن نجعلها أسماء 
آعلام تیدا (MacKinnon 1982, 516) «€ S0 ay ses‏ من ناحية آخری: 
نعتبر كلمة «أبيض» أقل من أن تكون مفردا علماء لأنها لا تشير إلى جماعة أو 
جماعات عرقية إثنية محددة بل إلى العديد متها. 


(3) تشیر کتابات بات مورا Pat Mora‏ [لی آن آباها کان یرفض السماح بالحدیث 


باللفة الانجليزية في بيته قائلا: «حینما تدخلین هذا البيت, يا ابنتي» فأنت في 
المكسيك» (1993,81). 


)4( تحكى باتریثیا ثابیّه 7۵۷6112 ۳۵۱۲1612 کیف آن تجرية والدیها للقمع اللغوي في 


طفولتهما أقنعتهما بآلا يعلماها اللغة الإسبانية. وكأخريات؛ تقول «التحقتٌ في 
النهاية بفصول اللغة الإسبانية. وحاولتٌ أن أسترد لغتتاء (1994, 208). 


(5) تضع غونثاليث 0002162 وآبل- بلان ههاله1185611-2 تعريفا للكلمة المنطوقة 


كنوع فني يتمايز بأنه «تقاطع النثر مع الشعر والغناء مع موسيقى الراب» ويدور 
عن طريق الأداء الحي أو المسجل أو الأقراص المدمجة» (1994, 103). 


(6) تقول سونیا سالدییر - آول 3010627-1311 عن50 زن «نص آنزالدوا في حد 


ذاته نص مس تيزي, ومزج بعد - حداثي بین السيرة الذاتية والوثيقة التاريخية 
والدیوان الشعري. في کتابها «الناطق الحدودیة» تقاوم التخوم ویالثل الحدود 
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الجيوسياسية, شأنها في هذا شأن الناس الذين يكتب تاريها لحيواتهم» 
(1991,211). 

(7) تتزايد أعداد الكاتبات النسويات التشيكانيات الشايات؛ بعضهن لم 
يتخرجن بعد في الجامعة» ولسن ذوات خيرة مباشرة بالحركة التشيكانية 
في الستينيات والسبعينيات من القرن العشرين. ولا شك في أن إنتاجهن 
الأكاديمي والفني يبث في أعطاف الكتابات النسوية التشيكانية أصواتا 
جديدة تفيض بالحيوية والرؤى البصيرة. انظر كمثال على هذا الأدب 
الصاعد )1994( .Gonzãlez and Habell-Pallan‏ 

(8) باستقراء کتابات نسوية تشيكانية في السیعینیات. توضح کرذیا 066700۷2 
(1994) آنها اشتملت علی السائل التالية «حقوق الرعاية الاجتماعية ورعاية 
الاطفال. وتحدید النسل, وأدوار الجنسین والتعقیم والحقوق القانونية 
وتجرية التشیکانیات بوصفهن سجینات وصور التشیکانیات وبطلات التاریخ 
وکفاح ونضال القوی العاملة (معظمها تاریخیة) وتنظیم آنفسهن بوصفهن 
تشیکانیات» (178). 

(9) تهیب سوسا ريدي (1993) 1810011 505 بالتشیکانیات آن یمالجن القضایا 
السياسية والثقافية التي تثیرها تقنیات الانجاب الحديشة. من قبیل أطفال 
الأنابيب واستثجار الرحم والتلقیح الاصطناعي. [نها تری التشیکانیات والنساء 
اللونات الأخریات معرضات بشکل خاص للانتهاك بالاستخدام السیی لهذه 
التقنیات بسبب «ما تجریه التشیکانیات/الاتینیات من افتقاد تنظیم حیواتهن 
الإنجابية وهذا مالا بد من ربطه بظروفهن المادية. تشتمل هذه الظروف 
المادية على الوضع الاجتماعي/الاقتصادي الذي يضعهن ضمن الفئة المعرضة 
لخاطر عالية لاستمرار الإيذاء الإنجابي؛ وزيادة المخاطر بسبب عزلهن الهني, 
والحرمان من الحصول علی العلومات والخدمات ومن اتخاذ القرار في مجال 
صنم السياسة العامة لتقنیات الانجاب» (190). 

(10) عذراء غوادا وب 002021006 01 ۷17210 156 مي القديسة الش فيعة 
للمكسيك. وهي بالنسبة إلى الكثيرين الصورة الكاثوليكية لإلهة الأزتك 
تونانثین 107202110 . ولها مفزی خاص لأنها هندية. وبالنسبة إلى النسويات 
التشیکانیات ترمز الی خلاص الستیزیین (النین هم خليط من الأجتاس 
الأورويية والهندية). في التحلیل التعمق لعذراء غوادالوب انظر (1996) 
مللناكة" . وقد كانت الأخت خوانا إينس دى لا كروث Sor juana Inés de la‏ 
(1648-1695) 2ن راهبة مكسيكية من القرن السابع عشر وباحثة وشاعرة 
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وکاتبة مسرحية ومفک رة, تناولت آعمالها الوضع غير العادل للنساء. أما Y‏ 
يُورونا gf) La Llorona‏ المرأة النواحة): فهي من الأساطير المكسيكية في القرن 
السادس عشر, تجوب الطرقات في اثلیل تولول لفقدانها اطفالهاء الذين قتلتهم 
بأن أغرقتهم بعد آن خانها زوجها مع امرأْة آخری )1990,414 .(15-Limon‏ 
وکانت فرید! كالو1907) 168310 1954-7:808) رسامة مكسيكية شهيرة؛ وأيضا 
ناشطة سياسية اعتنقت الماركسية )1983 «(Herrera‏ 


(11) هنه العبارة مقتبسة في عمل سسلدیبر آول (1991, 213). حیث ترجمتها 
كالآتي «كنت أجادل. أجيب بتحد وفظاظة . كنت وقحة. لامیالیة بکثیر من قیم 
ثقافتي. لم أدع الرجال يعاملونني بعنف. لم أكن جيدة ولا مطيعة». 

)12( بحماس متقد. سردت زميلتي باتریثیا ثابیه هنه الاقصوصة علی مجموعة 
من الدارسات التشیکانیات. آما عن النسخة الطبوعة من هذا البحث فانظر 
.Chabram-Dernerseian 1996‏ 
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المحررتان في سطور 


ساندرا هاردنغ 

* فيلسوفة أمريكية فى الصف الأول من فلاسفة النسوية ومن فقلاسفة 
العلم معا. 1 

* ولدت في العام ۰1935 وحصلت علی الدکتوراه في العام 1973 من 
جامعة نیویورك. 

* کتابها «سوال العلم في النسوية» (1986) علامة فارقة في امتداد 
النسوية إلى فلسفة العلم. 

* توالت کتبها وابحاثها ولاتزال. حول النهجية العلمية والعلم بعد - 
الاستعماري ونظرية الوقف الاستشرافي النسوي والتعددية الثقافية 
في العلم وعلاقة العلم بالقیم وفلسفة التکنولوجیا. 

* تبوأت العدید من الواقع الجامعية الرموقة أستاذة ومديرة لراکز 
وبرامج أبحاث. 

* خبيرة ومستشارة لوكالات وهيئات أمريكية ودولية مختلفة في قضايا 
التتمية والنسوية ومسائل العلم الثقافية والحضارية والمنهجية. 

*#دارت حول فلسفتها وأعمالها العديد من الأبحاث والرسائل الجامعية 
في أنحاء مختلفة من العالم. 

أوما ناريان 

* مفكرة وباحثة نسوية؛ ولدت بالهند في العام 1958. 

* حصلت على شهادتها الجامعية الأولى في الفلسفة من جامعة 
بومياي. وعلى درجة الماجستير من جامعة بونا في الهند . ثم حصلت 
على الدكتوراه في الفلسفة من جامعة روتجرز في نيوجيرسي 
بالولایات التحدة في العام 1990 . 

* تعمل بتدریس الفلسفة في الجامعات الأمريكيةء وتهتم في آبحاثها 
وکتاباتها بالنسوية في العالم الثالث. 

* ترفض اعتبار الفلسفة النسوية فلسفة غربية خالصة. وتعمل علی 
استنطاقها في الواقع الهندي خصوصا . 
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المترجمة في سطور 
د. يمنى طريف الخولي 


* أستاذ فلسفة العلوم ومناهج البحث في كلية الآداب بجامعة القاهرة. 

* عملت ركيسا لقسم الفلسفة بآداب القاهرة وزميلا زائرا بمركز 
الأبحاث الدولي للدراسات اليابانية في كيوتو. 

* شارکت بأیحاث فلسفية في العديد من المؤتمرات الدولية والندوات 
التخصصة. في القاهرة والکویت ودمضق وبیروت وعمان وکیوتو 
وتونس والجزاثر والریاض وکوالالامبور. 

# کتبت عدیدا من الأبحاث باللفتین المريية والانجليزية في دوریات 
علمية محکمة. محلية واقليمية ودولية. 

* لها آکثر من عشرين كتاباء بین تألیف وترجمة. ومن مولفاتها «فلسفة 
کارل بویر» «قلس_فة العلم من الحتمية الی اللاحتمیة». «الحرية 
الانس‌انية والعلم». «مشکلة العلوم الانس‌انیة». «الطبیعیات في علم 
الكلام» «يحوث في تاريخ العلوم عند العسرب» «الوجودية الدینیة». 
«الزمان في الفلسفة والعلم». «آمین الخولي والأبعاد الفلسفية للتجدید ». 
«رکائز في فلسفة السياسة».. وجمیعها صدرت في آکثر من طبعة. 

* صدر لها عن سلسلة عالم المعرفة مؤلفها «فلسفة العلم في 
القرن العشرين: الأصول.. الحصاد .. الآفاق الفلسقية» (ديسمبر 
2000( وترجمة كتاب كارل بوير «أمسطورة الإطار: في دفاع عن 
العلم والعقلانية» (مايو 2003( وكتاب ليندا جين شيفرد «آنثوية 
العلم: العلم من منظور الفلس فة النسوية» (أغسطس 2006( 
والمشاركة في ترجمة كتاب رولان أومنيس «فلسفة الكوانتم: فهم 
العلم المعاصر وتأويله» (أبريل 8 )۵ ومراجعة ترجمة «أخلاقيات 
العلم» (يونيو 2005(. 

* حصلت علی آکثر من عشر جوائز علمية, آخرها جائزة الدولة 
للتفوق في العلوم الاجتماعية؛ والعديد من آوجه التکریم. علی رأسها 
اختیارها شخصية مهرجان القرین التقاقي الثامن عشر. 
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ليندا مارتن ألكوف 

sLINDA MARTIN ALCOFF 

أستاذة الفلسفة في جامعة سيراكوس. عملت أولا في فلسفة 
القارة والإبستمولوجيا والفلسفة النسوية وفلسفة الأعراق. 
شاركت في تحرير كتاب «الإبس تمولوجيات النسوية»». 
(روتلدج. 1993). وآلفت كتاب «المعرفة الحقيقية: صور 
جدیدة لنظرية التساوق» (کورنیل. 1996( وحررت كتاب 
«الإبستمولوجيا: التساؤلات الكيرى. وكتبت ما يزيد على 
عشرين مقالا في مواضيع تدور حول فوكو والعنف الجنسي 
وسياسات المعرفة والجنوسة والهوية العرقية. وتعمل في 
كتاب جديد عنوانه«الهويات المرئية». 


أليسون بيلي 

sALISON BAILEY 

أستاذة مشاركة في جامعة إلينوي, حيث تقوم بتدريس 
الفلسفة ودراسات المرأة. وهي مؤلفة كتاب «الأجيال القادمة 
والسياسة الاستراتیجیة: تقویم آخلاقي لخیارات السياسة 
النووية» (منشورات الجامعة في أمريكاء 1989( وعدد 
ببناء الهويات ذات الامتياز وإمكانيات المقاومة. 


دروسيلا ك. باركر 

sDRUCILLA K. BARKER 

تلقث شهادتها الجامعية الأولى فى الفلسفة من جامعة 
سونوما ستیت. والدکتوراه في الاقتصاد من جامعة إلينوي. 
وهي من أعضاء هيئة التدريس في جامعة هولينز منذ 
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العام 1985ء حيث تعمل أستاذة مشاركة ومديرة لدراسات 
المرأة. تشمل اهتماماتها اقتصاد السياسة الراديكالية, 
والإبستمولوجيات النسوية وفلسفة علم الاقتصاد . وهي 
عضو مؤسس في الرابطة الدولية لعلم الاقتصاد النسوي. 
.(dbarker@hollins. edu :.,54 38591 sy!)‏ 


لورين كود 
:LORRAINE CODE‏ 
أستاذة وباحثة متميزة في قسم الفلسفة بجامعة يورك في 


تورنتوء حیث تدرس آیضا القکر السياسي والاجتماعي 
ودراسات المرأة في برامج الدراسات العلیا. آلفت کتبا 
منها : «السوولية العرفية» (جامعة براون» 1987( و«ماذا 
یمکنها آن تعرف؟ النظرية النسوية وبناء العرفة» (کورنل. 
1 و«الفضاءات البلاغية: مقالات في الواقع 
الحنوسة» (روتلدج. 1995( 


باتریشیا هل کولینز 
:PATRICIA HILL COLLINS‏ 


تعمل حاليا أستاذة كرسي تشاولز فيلبس تافت لعلم 
الاجتماع ورئيس فسم الدراسات الأفرو- أمريكية في 
جامعة سنسيناتي. وقد حاز أول كتاب ألفته وهو «فكر 
النسوية السمراء: المعرفة والوعي وسياسات التمكين» 
(روتلدج. 0 العدید من الجوائز العلمية. آما کتابها 
الثاني «العرق والطبقة والجنوسه: مختارات» (والدي 
شارکت مرجریت آندرسن في تحریره - وادزورث. 1998( ۱ 
فقد صدرت طبعته الثالثة. وینتشر تدریسه في الصفوف 
الدراسية بالجامعات في أرجاء الولایات المتحدة الأمريكية. 
وصدر كتابها «الكلمات المقاتلة: المرأة السوداء والبحث عن 
العدالة» عن منشورات جامعة مينسوتا العام 1998. 
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آن !. كد 

:ANN E. CUDD 

أستاذة الفلسفة المشاركة في جامعة كنساس . تتجه اهتماماتها 
الاجتماعية والسياسية وفلسفة علم الاقتصاد . وتعمل الآن 


في كتاب حول العلل المادية والنفسية للقهر. 
بریدها الالکترونی: .(acudd@ukans. edu‏ 
لي 


آن فيرغسون 

sANN FERGUSON 

فيلسوفة اشتراكية - نسوية. مدير دراسات المرأة وأستاذ 
الفلسفة في جامعة ماساشوس تس في آمهرست. ألفت 
كتابين في النظرية النسوية هما «الدماء في الجذور: 
الامومة والجنس‌انية والهيمنة الذكورية» (باندورا/ یونیون 
هایمان. 1989( وكتاب «الديموقراطية الجنسية: المرأة 
والقمع والثورة» (ویست - فیو. 1991). تتضمن اهتماماتها 
النسوية والنظرية السحاقية. والفلسفة السياسية 
والاجتماعية. وفلسفة الجنسانية والائقية والعرق والطبقة 
والجنوسة. والتتمية الدولية. خصوصا في آمریکا اللاتيتية 
وفي الصین . 

.(ferguson@philos. umass. edu : 34,991 Lassy) 


ساندرا هاردنغ 
:Sandra Harding‏ 


أستاذة التربية في جامعة كاليفورنيا - لوس أنجلوس. وهي 
محررة «الاقتصاد العنصري للعلم: العلم نحو مستقبل 
ديموقراطي» (ظهر في مكتبة الإنترنت. 1997), 
وشاركت في تآليف فصل في تقرير اليونيسكو عن العلم 
في العالم العام 6 عنوانه «العلم والتکتولوجیا: الیعد 





الجنوسيء (*2. صدر لها أخيرا كتاب «همل العلم متعدد 
الثقافات؟: مذاهب بعد استممارية ونسوية وإبستمولوجية» 
(جامعة إندياناء 1998). 

.(sharding@csw. ucla. edu (بريدها الإلكتروني:‎ 


آيدا أورتادو 

: 4124 111420 

أستاذة علم النفس في جامعة كاليفورنيا - سانتا كروز. 
تركز أبحاث الأستاذة أورتادو على تأثيرات التبعية فى 
الهوية الاجتماعية. وعلی الإنجاز التعليمي واللغة. من 
أحدث إصداراتها كتاب «التدخلات الإستراتيجية فى 
التعليم: تمديد مراحل إعداد اللاتيني واللاتينية», 
شاركت في تحريره مع ر. فجيروا و !. غارسيا 
(جامعة كاليفورنيا). وكتاب «لون الامتيازات: ثلاثة 
أشكال من التجديف في العرق والنسوية» (جامعة 
ميتشجان. 1996). ۰ 


آلیسون م. جاغار 
:ALISON M. JAGGAR‏ 
أستاذة الفلسفة ودراسات المرأة بجامعة كولورادو فى 
بولدر. تعمل الآن في كتاب عتوانه المبدكي هو «الجنس 
والحقيقة والقوة: نظرية نسوية فى العقل الأخلاقى». 
ومقال «عولمة الأخلاقيات النسوية» مأخذ من هذا العمل 
فيد التكوين. 
(#) صدر «الاقتصاد العنصري للعلم» آولا في المام 1993 آما تقریر الیونیس کو فقد ظهر 
فيما بعد في کتاب تشارکت هاردنغ مع روبرت ففیروا )۲006۲ 0116702 في تحریره وصدر 
العام 2003 وهو: «العلم والثقافات الأخرى: مسائل في فلسفات العلم Science and atau!‏ 
aà -Other Culture: Issues in Philosophies of Science and Technology‏ 
معلومات أخرى في نهاية الكتاب عن هذه الفيلسوقفة المتألقة, وفي مايو 2012 نوقشت رسالة 
ماجستير في جامعة القاهرة عن فلسفة العلم عند ساندرا هاردنغ من حیسث تأثیر ما بعد 
الاستعمارية في النظرية النهجية. وأجيزت بامتیاز. [الترجمة]. 
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ليندا لانغ 

:LYNDA LANGE 

تعمل في فسم الفلس فة في جامعة تورنتو. نشرت كتاب «التحيز 
الجنسي في النظرية الاجتماعية والسياسية: النساء والإنجاب 
من آفلاطون إلى نيتشه» (جامعة تورنتو. 1979). وتعمل الآن 
في كتاب عتوانه: «المطالبة بنسوية ديموقراطية» سيصدر عن 
دار نشر روتلدج. وتقوم بتحرير كتاب «التأويلات النسوية 
لروسو» لیصدر عن دار نشر بن ستیت. وتتابع العمل في حقوق 
ال جهاض وفي النقد بعد - الاستعماري للفلسفة. 

(بریدها الالكتروني: 62 .20۲0۳10 :12۳860۵5021) . 


آوما ناریان 

:UMA NARAYAN 

أستاذة الفلسفة فى كلية فاسار. يشمل مجال أبحاثها الفلسفة 
الاجتماعية والسياسية وفلسفة القانون والأخلاقيات التطبيقية 
والفلسفة النسوية. من مؤلفاتها كتاب «زعزعة موافع الثقافات: 
الهويات والتقاليد والنسوية في العالم الثالت» (روتلدج. 
1997( وشاركت مارى لندون شائلى فى تحرير كتاب «إعادة 
بناء النظرية السياسية: منظورات نسوية» (جامعة بنسلفانيا 
ستيت؛ 1997). 

.(narayan@ibm. net (بریدها الالکتروني:‎ 


أندريه ناي 

:ANDREA NYE 

أستاذة الفلسفة ودراسات الأديان في جامعة ویسکونسن - وایت 
ووترء ومؤلفة العديد من الكثب» ومن أعمالها الفلسفية الحديثة: 
«فكر روزا لوكس مبورغ وسيمون فيل وهنا آرندت» (روتلدج, 
1994( و«الفلسفة والنسوية: على الحدود» (تووين» 1995( 

.(nyea@uwwvax. uww. edu :.59 5SI9! Lass) 





سوزان مولرآوکین 
:SUSAN MOLLER OKIN‏ 


بجامعة ستانفورد . ألفت كتابيٌ: «النساء في الفكر السياسي 
الغربي» (فيراجو, 1979( و«العدالة والجنوسة والأسرة» 
(بيزك بوکز. 1989). والعديد من القالات حول النظرية 
النسوية والنظرية السياسية يشكل عام. وهي منشغلة 
بيحث الصراع بين الدعاوى التي توضع من أجل الثقافات 
وبين مطالب المساواة للنساء. وذلك على مستويات ثلاثة 
في السياسة العالمية. 


أوفيليا شوته 
:OFELIA SCHUTTE‏ 
أستاذة دراسات المرأة والفلسفة في جامعة ساوث فلوریدا. 


في جینسفیل. حیث تدرس فلسقة القارة والنسوية والفکر 
الأمريكي اللاتينى الاجتماعى. وهى مؤلفة كتاب «ما وراء 
العدم: نيتشه بغير أقنعة» (جامعة شيكاغو. 1986).: وكتاب 
اللاتيني» (جامعة نيويورك. 1993( وتضمنت أعمالها في 
النسوية المنشورة أخيرا مقالات فى مجلة «هيبائيا» (جامعة 
إندياناء 1997) وفي «دليل الفلسفة النسوية» (بلاك ول؛ 
1998(. 


oschutte@phil. ufl. edu (بريدها الإلكتروني:‎ 


شاري ستون - مدياتور 
:SHARI STONE-MEDIATORS‏ 
حصلت أخيرا على شهادة الدكتوراه. كان موضوع رسالتها 


يدور حول هنا آرندت والنظرية النسوية:؛ من أجل بحث 
العلاقة بين الخبرة والسرد والفکر السياسي. وهي ov‏ 
أستاذة الفلسفة في جامعة آوهایو ویزلاین. 
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مليسا رايت 

:MELISSA WRIGHT 

أستاذة مساعدة فى الجغرافيا ودراسات المرأة فى جامعة 
جورجیا . وکانت سابقا باحثة في جاممة آوتونوما في 
سیوداد خواریز, ونشرت آبحاثا حول تحدید معالم عملية 
انتاج الأشیاء وانتاج البشر في صناعات ماکیلادورا . آما 
آبحاثها الراهنة فتعمل علی الربط بین الارکسية والنقد 
النسوي بعد - البنيوي من أجل النظر في تشكيل ذاتيات 
عالية القيمة وذاتيات معدومة القيمة في المواقع الصناعية 
متعددة الجنسيات. 
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«عالم المعرفة» سلسلة كتب ثقافية تصدر في مطلع كل شهر ميلادي 
عن الجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب - دولة الكويت - وقد صدر 
العدد الأول منها في شهر يناير العام 1978 . 

تهدف هذه السلسلة إلى تزويد القارئ بمادة جيدة من الثقافة تغطي 
جميع فروع المعرفة؛ وكذلك ربطه بأحدث التيارات الفكرية والثقافية 
المعاصرة. ومن الموضوعات التي تعالجها تأليفا وترجمة: 

1 - الدراسات الإنسانية: تاریخ. فلسفة - آدب الرحلات - الدراسات 
الحضارية - تاریخ الأفکار. 

2 - العل وم الاجتماعیة: اجتماع - اقتصاد - سياسة - علم نفس - 
جفرافیا - تخطیط - دراسات استراتيجية - مستقبلیات. 

3 - الدراسات الادبية واللفوية : الأدب العربي - الآداب العالمية - 
علم اللغة. 

4 - الدراسات الفنية: علم الجمال وفلسفة الفن - المسرح - الموسيقى 
- القنون التشكيلية والفنون الشعبية. 

5 - الدراسات العلمية: تاريخ العلم وفلسفته. تبسيط العلوم 
الطبيعية (فيزياء. كيمياء. علم الحياة. فلك) . الرياضيات 
التطبيقية (مع الاهتمام بالجوانب الانسانية لهذه العلوم), 
والدراسات التكنولوجية. 

أما بالنسبة إلى نشر الأعمال الإبداعية . المترجمة أو المؤلفة . من شعر 
وقصة ومسرحية. وکذلك الأعمال التعلقة بشخصية واحدة بعینها فهذا 
آمر غیر وارد في الوقت الحالي. 

وتحرص سلسلة «عالم العرفة» على أن تكون الأعمال المترجمة حديثة 
النشر. 

وترحب السلسلة باقتراحات التأليف والترجمة المقدمة من 
المتخصصين» على ألا يزيد حجمها على 350 صفحة من القطع 
المتوسط, وأن تكون مصحوبة بنيذة وافية عن الكتاب وموضوعاته 
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وأهميته ومدى جدته. وفي حالة الترجمة ترسل نسخة مصورة من 
الكتاب بلغته الأصلية: كما ترفق مذكرة بالفكرة العامة للكتاب. وكذلك 
يجب أن تدوّن أرقام صفحات الكتاب الأصلي المقابلة للنص المترجم على 
جانب الصفحة الترجمة. والسلسلة لا يمكنها النظر في أي ترجمة ما 
لم تكن مستوفية لهذا الشرط. والمجلس غير ملزم بإعادة المخطوطات 
والكتب الأجنبية في حالة الاعتدارعن عدم نشرها. وفي جميع الحالات 
ينبغي إرفاق سيرة ذاتية لمقترح الكتاب تتضمن البيانات الرئيسية عن 
نشاطه العلمي السابق. 

وضي حال الوافقة والتعاقد علی الوضوع - المؤلف أو المترجم ‏ تصرف 
مکافاة للمژلف مقدارها آلف وخمسمائة دینار كويتي, وللمترجم مکافاة 
بمعدل عشرين فلسا عن الكلمة الواحدة في النص الأجنبي, calf of‏ 
sls Bley‏ أيهما أكثر (وبحد أقصى مقداره ألف وستمائة دينار كويتي)» 
بالإضافة إلى مائة وخمسين دينارا كويتيا مقابل تقديم المخطوطة ‏ 
المؤلفة والمترجمة ‏ من نسختين مطبوعتين. 
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صدر عن شده السسلة 


ینایر ۱۹۷۸ 


فبرایر ۱۹۷۸ 
مارس ۱۹۷۸ 


آبریسل ۱۹۷۸ 
مایسو ۱۹۷۸ 


یونیو ۱۹۷۸ 
یولیو ۱۹۷۸ 


آغسطس ۱۹۷۸ 


اکتویر ۱۹۷۸ 


توفمیر ۱۹۷۸ 


بنایسر ۱۹۷۹ 


فبرایر ۱۹۷۹ 
مارس ۱۹۷۹ 


آبریل ۱۹۷۹ 
مایو ۱۹۷۹ 


پونیو ۱۹۷۹ 
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تأليف: د / حسين مؤنس 
تأليف: د/ إحسان عباس 
تأليف: د/ فؤاد زكريا 
تألیف: / احمد عبدالرحبم مصطفی 
تألیف: د/ زهیر الکرمي 
تألیف: د/ عزت حجازي 
تألیف: / محمد عزيز شكري 
ترجمة: د/ زهير السمهوري 
نحقيق وتعليق: د / شاكر مصطفى 
مراجعة: د/ فؤاد زكريا 
تأليف: د/ نايف خرما 
تأليف: د/ محمد رجب النجار 
1 جمة: | دا حسین مونس 
os‏ د/ إحسان العمد 
مراجعة: د/ فؤاد زكريا 

7 د. حسين مۇنس 
ترجمة: [ د/ إحسان العمد 
مراجمة: د/ فواد زکریا 
تألیف: د / آنور عبدالعليم 
تألیف : د/ عفیف بهنسي 
تألیف: د | عبدالحسن صالح 
تألیف: د | محمود عبدالفضیل 
[عداد: رژوف وصفي 
مراجعة: د/ زهير الكرمي 
ترجمة: د/ علي أحمد محمود 

+ د/ شوقي السكري 
مراجعة :[ د/ علي الراعي 
تأليف : سعد أردش 


١‏ الحضارة 

1 اتجاهات الشعر العربي المعاصر 

*- التفكير العلمي 

6 الولايات التحدة والشرق العريي 

30 العلم ومشکلات الانسان العاصر 

1 الشباب العربي والمشكلات التي يواجهها 
/الأحلاقف والتكتلات في السياسة العالمية 
۸ تراث الإسلام (الجرّء الأول ) 


4 أضواء على الدراسات اللغوية المماصرة 
٠‏ جحا العربي 


) تراث الإسلام (الجزء الثاني‎ ١ 


۲- تراث الإسلام (الحزء الثالث ) 


١‏ الملاحة وعلوم البحار عند العرب 

-١ 4‏ جمالية الفن العربي 

6 الإنسان الحائر بين العلم وا لخرافة 

١1‏ النفط والمشكلات المعاصرة للتئمية العربية 
۷ الكون والثقوب السوداء 


۸۔ الکومیدیا والتراجیدیا 


4 المخرج في المسرح المعاصر 


١904سطسغأ‎ 2 التفكير المستقيم والتفكير الأعوج ثرجمة: حسن سعيد الكرمي‎ ٠ 


مراجعة: صدقي حطاب 
١‏ مشكلة إنتاج الغذاء في الوطن العريي تأليف : د/ محمد على الفرا سبتمبر VAVA‏ 
YY‏ البيئة ومشكلاتها تلیف : [ رشید امد اکتویر ۱۹۷۹ 
>| محمد سعید صباريني 
7 الرق تأليف: د/ عبدالسلام الترمانیني ‏ نوفمبر ١4178‏ 
4 7 الإبداع في الفن والعلم تأليف: د/ حسن أحمد عيسى2 دیسمبر ۱۹۷۹ 
ve‏ المسرح في الوطن العربي تأليف: د / علي الراعي ینایر ۱۹۸۰ 
5 مصر وفلسطين تأليف: د/ عواطف عبدالرحمن فبرایر ۱۹۸۰ 
العلاج النفسي الحديث تأليف: د/ عبدالستار ابراهیم ‏ مارس ۱۹۸۰ 
أفريقيا في عصر التحول الاجتماعي 2 ترجمة: شوقي جلال أبريل ١94٠‏ 
4 العرب والتحدي تألیف: د/ محمد عماره ماو ۱۹۸۰ 
"٠‏ العدالة والحرية في فجر النهضة العربية الحديئة تألیف: د/ عزت قرني بونیو ۱۹۸۰ 
١‏ الموشحات الأندلسية تألیف: د/ محمد زكرياعناني ‏ پولیسو ۱۹۸۰ 
۲ تکنولوجیا السلوك الانساني ترجمة: د / عبدالقادر یوسف ‏ اغسطس ۱۹۸۰ 
مراجعة: د / رجا الدريني 
*7 الإنسان والثروات المعدنية تأليف: د/ محمد فتحي عوض الله سیتمبر ۱۹۸۰ 
4" قضابا أفريقية تأليف: د/ محمد عبدالغني سعودي أكتوير ١944٠‏ 
هم تحولات الفكر والسياسة تأليف: د/ محمد جابر الأنصاري نوفمبر 144٠‏ 
في الشرق العربي (۰ ۱۹۷۰-۱۹۳ ) 
الحب في التراث العربي تألیف: د / محمد حسن عبد الّه دیسمبر ۱۹۸۰ 
۷ المساجد تأليف: د / حسين مؤنس ینابر ۱۹۸۱ 
4 تکنولو جیا الطاقة البدبلة تألیف: د/ سعود یوسف عیاش فبرایر ۱۹۸۱ 
۳۹٩‏ ارتقاء الانسان ترجمة: د/ موفق شخاشیرو مارس ۱۹۸۱ 


مراجعة: د | زهیر الكرمي 
۰ الرواية الروسية في القرن التاسع عشر تألیف: د/ مکارم الغمري آبریل ۱۹۸۱ 


۱ - الشعر في السودان تألیف: د | عبده بدوي مایو ۱۹۸۱ 
۲-دور الشروعات العامة في التنمية الاقتصادية تألیف: د/ علي خليقة الكواري بونیسو ۱۹۸۱ 
۳ الإسلام في الصين تألیف: فهمي هويدي یولیو ۱۹۸۱ 


١441١ اتجاهات نظرية في علم الاجتماع تأليف: د. عبد الباسط عبد العطي أغسطس‎ ٤ 


320 





صدر من هده الماملة 


سبتمبر ۱۹۸۱ 


اکتوبر ۱۹۸۱ 


نوفنمبر ۱۹۸۱ 


دیسمیر ۱۹۸۱ 
پنابسر ۱۹۸۲ 
فبرایتر ۱۹۸۲ 
مارس ۱۹۸۲ 


ابریل ۱۹۸۲ 
مایسو ۱۹۸۲ 


یونیسو ۱۹۸۲ 
بولیسو ۱۹۸۲ 
آفسطس ۱۹۸۲ 
سبتمبر ۱۹۸۲ 
اکتوبر ۱۹۸۲ 
نوفمبر ۱۹۸۲ 
دیسمیر ۱۹۸۲ 
یناپر ۱۹۸۳ 
فبرایر ۱۹۸۳ 
مارس ۱۹۸۳ 
ابربل ۱۹۸۳ 
مسایو ۱۹۸۳ 
بونیو ۱۹۸۳ 
بولیو ۱۹۸۳ 
آغسطس ۱۹۸۳ 
سیئمبر ۱۹۸۳ 


اکتویر ۱۹۸۳ 


نوفمبر ۱۹۸۳ 
دیسمیر ۱۸۳ 
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تألیف: د/ محمد رجب النجار 
تألیف: د/ یوسف السيسي 
ترجمة: سلیم الصویص 
مراجعة: سلیم بسيسو 

تألیف: د/ عبدالحسن صالح 
تألیف: صلاح الدین حافظ 
تألیف: د/ محمد عبدالسلام 
تألیف: جان آلکسان 

تألیف: د / محمد الرميحي 
ترجمة: د | محمد عصفور 
تألیف: د/ جلیل آبو اب 
ترجمة: شوقي جلال 

تألیف: د/ عادل الدمرداش 
تألیف: د / آسامة عبدالرحمن 
ترجمة : د/ [مام عبدالفتاح 
تألیف: د/ انطوتیوس کرم 
تألیف: د / عبدالوهاب السيري 
تألیف: د / عبدالوهاب السيري 
نرجمة: د/ فؤاد زكريا 

تألیف: د/ عبدالهادي علي النجار 
ترجمة: آحمد حسان عدالواحد 
تألیف: عبدالعزیز بن عبد الجليل 
تألیف: د/ سامي مكي العاني 
ترجمة: زهیر الکرمي 

تأليف: د/ محمد موفاكو 
تأليف: د / عبدالله العمر 
ترجمة: د / علي حسين حجاج 
مراجعة: د/ عطيه محمود هنا 
تأليف: د / عبدا مالك خلف التميعي 
ترجمة: د/ فؤاد زكريا 


£6 حكايات الشطار والعيارين في التراث العربي 
45 دعوة إلى الموسيقا 
۷- فکرة القانون 


8 التنبؤ العلمي ومستقیل الانسان 
-٩‏ صراع القوی العظمی حول القرن الاقريقي 
۰ - التکنولوجیا احديلة والتنمية الزراعية 
| 0 السینما في الوطن العربي 
7 التفط والعلاقات الدولية 
۳ البدائية 
1 الحشرات الناقلة للأمراض 
00- المالم بعد مائتي عام 
"5 الإدمان 
۷ البیروقر اطبة النفطية ومعضلة التنمية 
8 الوجودية 
٩‏ العرب آمام تحديات التكنولوجيا 
٠٠‏ الأبديولوجية الصهيونية (الجزء الأول ) 
١‏ الأبديولوجبة الصهيونية (الجزء الثاني ) 
7 حكمة الغرب (الجزء الأول) 
۳- الاسلام والا قتصاد 
6-صناعة اطموع (خرافة الندرة ) 
۰ مدخل إلى تاريخ الموسيقا المغربية 
7 الإسلام والشعر 
17" ينو الإنسان 
8 الثقافة الألبانية في الأبجدية العريبة 
14 ظاهرة العلم الحديث 
۷۰- نظریات التعلم (دراسة مقارنة ) 
( القسم االاول) 
alate HAY |‏ الأجنبي في الوطن العربي 
”ا حكدمة الغرب (الجزء الثاني) 





١444 يناير‎ 


فبرایر ۱۹۸۶ 
مارس ۱۹۸6 


١444 أبريل‎ 


مسایو ۱۹۸۶ 
یونیسو ۱۹۸6 
يوليسو ۱۹۸6 
أضطس ١9485‏ 


آکتویر ۱۹۸۶ 


توفمبر ۱۹۸ 
دیسمبر ۱۹۸۶ 
پنایسر ۱۹۸۵ 


مارس 


ابریل ۱۹۸۵ 


VAAG plu 
۱۹۸۵ یونسو‎ 


پولیو ۱۹۸۵ 
أغسطس ١5/86‏ 


تأليف: د / مجيد مسعود 
تأليف: أمين عبدالله محمود 
تأليف: د/ محمد نبهان سويلم 
ترجمة: كامل يوسف حسين 
مراجعة: د/ إمام عبدالفتاح 
تأليف: د/ أحمد عتمائ 

تأليف: د/ عواطف عبدالرحمن 
تأليف: د/ محمد أحمد خلف الله 
تأليف: د / عبدالسلام الترمانيني 
تأليف: د / جمال الدين سيد محمد 
ترجمة: شوفي جلال 

مراجعة: صدقي حطاب 

تأليف: د/ سعيد ا فار 
تأليف: د / رمزي زكي 

تألیف: د/ بدرية العوضي 


تألیف: د / عبدالستار [براهیم 
تألیف: د / توفیق الطویل 
ترجمة: د / عزت شعلان 

د/ عبدالرزاق العدواني 
د/ سمیر رضوان 
تألیف: د/ محمد عماره 

تألیف: کافین رايلي 

aril د/ عبدالوهاب‎ | o. 
د/ هدى حجازي‎ 1 7*۶ 
مراجعة: د/ فواد زکریا‎ 

تألیف: د / عبدالعزیز JAH‏ 
ترجمة: د / لطفي قطيع 

تأليف: د / أحمد مدحت إسلام 
تأليف: د / مصطفى المصمودي 


مراجعة: [ 


VY‏ التخطیط تاتقدم الا قتصادي وا الاجتماعي 
۷4 مشاریع الاستبطان اليهودي 

١۷ء‏ التصوير والحياة 

۱-الوت في الفكر الغربي 


۷- الشعر الإغريقي تراثا إنسانيا وعاليا 
۸- قضایا التبعية الرعلامية والثقافية 

4 مفاهيم قرآنية 

٠ل‏ الزواج عند الجرب (في الجاهلية والإسلام) 
١‏ الأدب اليوغسلافي المعاصر 
۲-تشکیل العقل الحديث 


“41 البيولوجيا ومصير الإنسان 

4 الشكلة السکانية وخرافة الالتوسية 

۰ دول plows‏ التماون اخليجي 
ومستویات العمل الدولية 

5 الإنسان وعلم النفس 

۷ في ترائنا العربي الإسلامي 

AA‏ الميكروبات والإنسان 


4 الإسلام وحقوق الإنسان 
١‏ الغرب والعالم (القسم الاول) 


۱- تربية الیسر وتخلف التنمية 


SY‏ عقول الستفیل 
۳ - له الکیمیام عند الكائنات الحية 
٤‏ النظام الإعلامي الجديد 
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صدر من هذه السلسلة 


6 تغير العالم تألیف: د/ آنور عبداللك توفبر ۱۹۸۵ 
۲ الصهيونية غير اليهودية تألیف: ریجینا الشریف دیسمبر ۱۹۸۵ 
ترجمة: أحمد عبدالله عبدالعزيز 
AV‏ الغرب والعالم (القسم الثاني) تأليف: كافين رايلي بنایر ۱۹۸۲ 
0 « ه/ عبدالوهاب المسير 
ج | fs‏ ا 
مراجعة: د/ فؤاد زكريا 
۸ - قصة الانشرویولوجیا تألیف: د / حسين فهیم فبرایر ۱۹۸ 
4 الأطفال مرآة الجتمع تأليف: د/ محمد عمادالدين إسماعيل مارس ۱۹۸۲ 
۰ الوراثة والإنسان تألیف: د/ محمد علي الربيعي ‏ ابریل "۱۹۸ 
١‏ الأدب في البرازيل تأليف: د / شاكر مصطفى مايو ۱۹۸۲ 
۲ الشخصية اليهودية الإسرائيلية تأليف: د/ رشاد الشامي يونيسو VAAN‏ 
والروح العدوانية 
۳ - التنمية في دول مجلس التعاون تأليف: د/ محمد توفيق صادق پولیسو ۱۹۸۲ 
٤‏ العالم الثالث وتحديات البقاء تأليف: جاك لوب أغسطس 4845 ١‏ 


ترجمة: أحمد فؤاد بلبع 
۰۵ المسرح والتغير الاجتماعي في الخليج العربي تأليف: د/ إبراهيم عبدالله غلوم سبتمبر ١9485‏ 


7 ١«المتلاعبون‏ بالعقول» تألیف: هربرت ۱۰. شیللر اکتوبر ۱۹۸۲ 
ترجمة: عبدالسلام رضوان 

7 الشركات عابرة القومية تأليف: د/ محمد السيد سعيد توقمير 1١485‏ 

۸ - نظريات التعلم (دراسة مقارنة) ترجمة: د/ علي حسين حجاج ‏ ديسمير ١147‏ 
(الجزء الثاني ) مراجعة: د / عطية محمود هنا 

4 -العملية الإبداعية في فن التصوير تأليف: د/ شاكر عبدالحميد يناير ۱۹۸۷ 

۰ -مفاهیم نقدية ترجمة: د/ محمد عصفور فبرایر ۱۹۸۷ 

۱۹۸۷ -قلق الموت تألیف: د/ احمد محمد عبداخالق  مارس‎ ١ 

۲ - العلم والشتفلون بالبعث العلمي تألیف: د/ جون.ب . دیکنسون أبريل ١4417‏ 
في الجتمع احدیث ترجمة: شعية الترجمة بالیونسکو 

۱۹۸۷ الفكر التربوي العربي الحديث تأليف: د/ سعيد إسماعيل علي مایو‎ ١١* 

4 الرياضيات في حياتتا ترجمة: د/ فاطمة عبدالقادر الما يونيو ۱۹۸۷ 
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يوليو 1941 
أغسطس ۱۹۸۷ 


اکتوبر ۱۹۸۷ 
نوفمیر ۱۹۸۷ 


پنایر ۱۹۸۸ 
فبرایر ۱۹۸۸ 


مارس ۱۹۸۸ 
ابریل ۱۹۸۸ 


مسایو ۱۹۸۸ 


یونیسو ۱۹۸۸ 


یولیو ۱۹۸۸ 
آفسطس ۱۹۸۸ 


اکتوبر ۱۹۸۸ 


تألیف: د/ معن زيادة 
تنسیق ونقدیم: سبزار فرناندث مورینو 
ترجمة: آحمد حسان عبدالواحد 
مراجعة: د / SUE‏ مصطفی 
تألیف: د / آسامة الغزالي حرب 
تألیف: د | رمزي زكي 
تأليف: د / عبدالغفار مکاوي 
تأليف: د/ سوزاتا ميلر 
ترجمة: د | حسن عیسی 
مراجعة: د/ محمد عماد الدين إسماغيل 
تأليف: د / رياض رمضان العلغي 
تنسيق وتقديم: سيزار فرنائدث موريئو 
ترجمة: آحمد حسان عبدالواحد 
مراجعة: د / شاکر مصطفی 
تألیف: د | هادي نعمان الهيتي 
تألیف: د / دافید . ف . شیهان 
ترجمة: د/ خزت شملان 
مراجعة: د/ آحمد عبدالعزیز سلامة 
تألیف: فرانسیس کريك 
ترجمة: د/ آحمد مستجیر 
مراجعة: د/ عبد الحافظ حلمي 
تاین: } د/ نايفب خرما 

د/ علي حجاج 
تأليف: د/ إسماعيل إبراهيم درة 
تأليف: د/ محمد عبدالستار عثمان 
تألیف: عبدالعزیز بن عبدالجليل 
تأليف: } د/ زولت هارسيناي 

ريتشارد هتون 
ترجمة: د/ مصطفى إبراهيم فهمي 
مراجعة: د/ مختار الظواهري 


© معالم على طريق تحديث الفكر العربي 
۰ أدب أميركا اللاتبنية 
قضايا ومشكلات ( القسم الأول) 


۷ الأحزاب السياسية في العالم الثالث 
A‏ التاريخ النقدي للتخلف 

۹ .- قصيدة وصورة 

۰ -سیکولوجة اللمب 


۱ الدواء من فجر التاريخ إلى اليوم 
۲ أدب أميركا اللائينية (القسم الثاني) 


۳ - لقافة الأطفال 
۶ -مرض القلق 


6 _طبيعة الحياة 


۲ اللغات الأجنبية (تعليمها وتعلمها) 


١17‏ _اقتصاديات الإسكان 
8 7« المدينة الإسلامية 
الموسيقا الأندلسية المغربية 


۰ التنبؤ الورائي 
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صدر معن هذء الساحلة 


۱ - مقدمة لتاريخ الفكر العلمي في الإسلام تأليف: د/ أحمد سليم سعيدان توفمبر ۱۹۸۸ 


۲ - آوروبا والتخلف في آفریقبا تألیف: د/ والتر رودني دیسمبر ۱۹۸۸ 
ترجمة: د/ آحمد القصیر 


مراجعة: د / ابراهیم عثمان 
17 العالم المعاصر والصراعات الدولية تأليف: د/ عبدالخالق عبد اللّه ینابر ۱۹۸۹ 


العلم في منظوره ابخدید تالیف: [ روبرت م . أغروس  MAd‏ 
جورج ن. ستانسیو 
ترجمة: د/ کمال خلايلي 
۰ العرب واليونسكو تألیف: د/ حسن نافعة مارس ۱۹۸۹ 
5 اليابانيون تأليف: إدوين رايشاور آبریسل ۱۹۸۹ 
ترجمة: ليلى الجبالي 
مراجعة: شوفي جلال 
۷ الاتجاهات التعصبية تألیف: د/ معتز سید عبد DW‏ سایو ۱۹۸۹ 
۸ - دب الرحلات تألیف: د / حسین فهیم یونیو ۱۹۸٩‏ 
۹ مالسلمون والاستعمار الأوروبي لأفریقیا تألیف: عبدالله عبدالرزاق ابراهيم یولیو ۱۹۸۹ 
۰ -الانسان بین اموهر والظهر تألیف: اريك فروم افسطس ۱۹۸۹ 
(نتملك آو نکون) ترجمة: سعد زهران 
مراجعة: د / لطفي فطیم 
۱ -الأدب اللاتيني (ودوره احضاري) تألیف:د/ احمد عتمان سبتمیر ۱۹۸۹ 
۲ م مستقبلنا الشتره إعداد: اللجنة العالمية للبيئة والتنمبة اکتویر ۱۹۸۹ 
ترجمة: محمد کامل عارف 
مراجعة: علي حسین حجاج 
۳ -الریف في الرواية العربية تألیف: د/ محمد حسن عبدالله . توفمبر ۱۹۸۹ 
5 -الإبداع العام والخاص تألیف: الکسندرو روشکا ديسمير ۱۹۸۹ 


ترجمة: د/ غسان عبدالحي أبو فخر 
۵ - سیکولوجية اللغة والرض العقاي تألیف: د/ جمعة سید یوسف ‏ ینایر ۱۹۹۰ 


5 -حياة الوعي الفتي تألیف: فيورغي فانشف فبرایر ۱۹۹۲ 
(دراسات في تاریخ الصورة الفنبة) . ترجمة: د / نوفل نیوف 
مراجمة: د/ سعد مصلوح 
۷ الرأسمالية تجدد نفسها تأليف: د / فؤاد مرسي مارس ۱۹۹۰ 
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8 -علم الأحباء والأبديولوجبا والطيعة البشرية ‏ تأليف: سنیفن روز وآخرین آبربل ۱۹۹۰ 


ترجمة: د/ مصطفی ابراهیم فهمي 
مراجعة: د | محمد عصفور 
٩‏ -ماهية الحروب الصليبية تألیف: د/ قاسم عېده قاسم مسایو ۱۹۹۰ 


١44١ يونيو‎ ١ حاجات الإنسان الأساسية في الوطن العربي (برنامج الأمم المتحدة للبيئة)‎ ١6١ 
«الجوانب البيئية والتکنولوجية والسیاسیة؛  ترجمة: عبد السلام رضوان‎ 


۱ .- جارة الحیط الهندي تألیف: د/ شوقي عبد القوي عشمان پولیو ۱۹۸۹ 
في عصر السيادة الإسلامية 
۲ التلوث مشكلة العصر تأليف : د/ أحمد مدحت إسلام أفسطس 1١948٠‏ 


(ظهر هذا العدد في أفسطس ۰ وانقطعت السلسلة بسبب العدوان العرافي 


لغاشم على دولة الكويت. ثم استؤنفت في شهر سبتمبر 1141 بالعدد 197) 
١6‏ الكويت والتنمية الثقافية العربية تأليف: د/ محمد حسن عبد الله سبتمبر ۱۹۹۱ 


4 النقطة المتحولة : أربعون عاما في <١‏ تأليف: بیتر بروله أكتوبر 1441 
استكشاف المسرح ترجمة: فاروق عبدالقادر 

۱۹٩۱ مؤثرات عربية وإسلامية في الادب الروسي تأليف: د/ مكارم الغمري نوفمبر‎ Vee 

1 - الفصامي : کیف نفهمه ونساعده؟ تألیف: سیلفانو آرتي دیسمبر ۱۹٩۱‏ 
(دلیل للاسرة والاصدفاء) ترجمة: د/ فاطف احمد 

۷ - الاستشراق في الفن الرومانسي الفرنسي . تألیف: د/ زینات البیطار بتایسر ۱۹۹۲ 

۸ .- مستقبل النظام العريي بعد أزمة الخليج تألیف: د/ محمد السیدسعید ‏ . فبرایر ۱۹۹۲ 

4 - فکرة الزمان عبر التاریخ ترجمة: فزاد کامل عبدالعزیر مارس VARY‏ 

00 مراجعة: شوتي جلال 

۰ - ارتقاء القیم (دراسة نضیة) تألیف: د/ عبداللطیف محمد خليفة آبریل ۱۹۹۲ 

۱ - آمراض الفقر تأليف: د / فيليب عطية م‌ایو ۱۹۹۲ 
(الشکلات الصحية في العالم الثالث) 

-القومية في موسيقا القرن العشرین تأليف: د/ سمحة الخولي یونیو ۱۹۹۲ 

- أسرار النوم ۱ تألیف: الکسندر يوربلي بولیو ۱۹۹۲ 

ترجمة: د/ أحمد عبدالعزيز سلامة 
6 بلاغة الخطاب وعلم النص تألیف:د/ صلاح فضل أضطس ۱۹٩۹۲‏ 
6 الفلسقة المعاصرة في أوروبا تأليف : إ.م. بوشنسكي سبتمبر ۱۹۹۲ 


ترجمة: د/ عزت قرني 
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صدر كن هذه السلسلة 


تأليف: د/ فايز قنطار أكتوير ۱۹٩۲‏ 
تألیف: د/ مجمود القداد توفمبر ۱۹٩۲‏ 
تلیف: توماس کون سیر ۱۹۹۲ 
ترجمة: شوقي جلال 


تألیف: د/ الکسندر ستییشفیتش بنایر ۱۹٩۳‏ 
ترجمة: د/ محمد م. الأرناؤوط 
تألیف: د/ الکسندر ستیشفیتش فبرایر ۱۹۹۳ 
ترجمة: د| محمد م. الارناژوط 


تألیف: آلان بونیه آبریل ۱۹٩۳‏ 


ترجمة: د/ علي صبري فرغلي 
آشرف علی التحریر جفري بارندر ‏ مایو ۱۹۹۳ 
ترجمة: د/ إمام عبدالفتاح إمام 
مراجعة: د/ عبدالغفار مكاوي 


تألیف: ناهدة البقصمي یونیسو ۱۹٩۳‏ 
تألیف: مایکل آرجایل بولیو ۱۹۹۳ 
ترجمة: د/ فيصل عبدالقادر يونس 

مراجعة: شوقي جلال 

تأليف: دين كيث ساينتن أغسطس ۱۹٩۳‏ 


ترجمة: د/ شاكر عبدالحميد 
مراجعة: د/ محمد عصفور 
تأليف؛ د/ شكري محمد عياد ١‏ سبتمبر ۱۹۹۳ 


تألیف: د/ کارل ساغان اکتویر ۱۹٩۳‏ 
ترجمة:نافع آپوب لبس 
مراجعة: محمد کامل عارف 
تألیف: د/ اسامة سعد آبو سریع . نوقمبر ۱۹۹۳ 
د/ عبد الستار إبراهيم 2 دیسمبر ۱۹۹۳ 
تألیف: ] د/ عبدالعزيز الدخيل 
د/ رضوی ابراهیم 
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109 الأمومة: نمو العلاقة بين الطفل والأم 
۷ تاريخ الدراسات العربية في فرنسا 
4 بئية الثورات العلمية 


۰ - تاریخ الکتاب (القسم القاني) 


۱ الأدب الافريقي 
ASIN VY‏ الا صطناعي واقعه ومستقبله 


۳ . العتقدات الدينية لدى الشعوب 


4 الهندسة الورائية والأخلاق 
dm yl Kw ۵‏ السعادة 


۲ العبقرية والإبداع والقيادة 


١‏ _المذاهب الأدبية والنقدية 
عند العرب والغربيين 


VA‏ الكون 


۹ - الصداقة (من منظور علم النفس) 
۰ العلاج السلوكي للطفل: 
أساليبه ونماذج من حالاته 





۱.- الادب الالاني في نصف قرن تأليف: د/ عبدالرحمن بدوي 22 بنایر ۱۹۹٤‏ 
VAY‏ الشفاهية والكتابية تألیف: والتر ج. آونج فبرایر ۱۹۹۶ 
ترجمة: fs‏ حسن البنا عزالدين 
مراجعة: د/ محمد عصفور 


۳ - الطاغية تأليف: د/ إمام عبدالفتاح إمام مارس ۱۹۹6 
۶ - العرب وعصر العلومات تألیف: د/ نبیل علي ابربل ۱۹۹6 
۰ عندما تغير العالم تأليف: جيمس بيرك مابو 1١9494‏ 
ترجمة: لیلی ابالي 
مراجمة: شوقي جلال 
7 القوى الدينية في إسرائيل تأليف: د/ رشاد عبدالله الشامي ‏ يونيو ١144‏ 
۷ - آلاف السنین من الطافة تأليف: فلاديمير كارتسيف يولبو 1١994‏ 
بیوتر كازانوفسكي 
ترجمة: محمد غياث الزيات 
VAA‏ الاتجاه القومي في الرواية تأليف: د/ مصطفى عبد الغني أغسطس 1١49414‏ 
۹ - عودة الوفاق بین الانسان والطبيعة تألیف: جان-ماري بیلت سبتمبر ۱۹۹۶ 


۱ ترجمة: السید محمد علمان 
۰ - مقدمة في علم التفاوض السياسي والاجنماعي ‏ تألیف: د. حسن محمد وجیه ‏ اکتوبر ۱۹۹۶ 


۱۹۹۶ النهساية تألیف: فرانك کلوز نوفمبر‎ 0١ 
الكوارث الكونية وأثرها في مسار الكون ترجمة: د/ مصطفى إبراهيم فهمي‎ 
مراجعة: عبدالسلام رضوان‎ 
۱۹۹۶ جذور الاستبداد (قراءة في أدب قديم) تألیف: د / عبدالغفار مكاوي دیسمبر‎ - ۲ 
۱۹۹۰ اللغة والتفسیر والتواصل تألیف: د/ مصطفی ناصف پنایر‎ - ۳ 
۱۹۹۵ جوته والعالم العريي تألیف: کاتاریتا مومزن فبرایر‎ - ۶ 


ترجمة:د/ عدنان عباس علي 
مراجعة: د/ عبدالغفار مكاوي 


5 الدينة في الشعر العربي الماصر تألیف: د/ مختار آبوغالي آبربل ۱۹۹۵ 
۷- البهود في البلدان الإسلامية تحویر: صموئیل آنینجر مسایو ۱۹۹۵ 


ترجمة: د/ جمال الرفاعي 
مراجعة: fs‏ رشاد الشامي 
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صدر عن هذاه السالسلة 


یونیو ۱۹۹۵ 
يوليو ۱۹۹۵ 


أفسطس 1١94986‏ 
سبتمير ۱۹۹۵ 
اکتویر ۱۹۹۵ 
نوفمبر ۱۹۹۰ 
دیسمر ۱۹۹۰ 


فبرایر ۱۹۹۰ 


مارس ۱۹۹۲ 
آبریل ۱۹۹ 


yaar ple 


يونيو 1945 


یولیسو ۱۹۹ 


أغسطس 1455 


سبتمبر 14857 


۱۹۹٩ أكتوير‎ 
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تأليف: د/ سعيد إسماعيل علي 

تأليف: جون كولر 

ترجمة: کامل بوسف حسین 

مراجمة: د/ [مام عبدالفتاح [مام 

تألیف: د/ شاهر جمال آغا 

مراجعة: عبدالسلام رضوان 

تألیف: د/ حسن نافعة 

تألیف: د/ آکرم تانصو 

تألیف: لستر ثارو 

ترجمة: آحمد فژاد بلیع 

تألیف: جون ستروك 

ترجمة: دا محمد حسن عصفور 

تأليف: د/ وهب أحمد روميه 

تحریر: بنيلويي مري 

ترجمة: محمد عبدالواحد محمد 

مراجعة: د/ عبدالغفار مكاو 5 

تألیف: د/ سامر صلاح الاين مخبمر 
خالد جمال الدين حجازي 

تأليف: وو بن 

ترجمة: د/ عبدالعزيز حمدي 

مراجعة: لي تشين تشونغ 

تأليف: وو بن 

ترجمة: د/ عبدالعزيز حمدي 

مراجعة: لي نشین تشونغ 

تأليف: د/ أحمد محمد المعتوق 

تأليف: سير روي كالن 

ترجمة: ليلى الجبالي 


تأليف: د/ محمد بهي الدين عرجون 


154 فلسفات تربوية معاصرة 
۹ - الفکر الشرقي القديم 


۰ الرلازل : حقیقتها وآثارها 
۱ -جیران في عالم واحد 

۳۴ الأمم المتحدة في نصف قرن 
۳ التصوير الشعبي العربي 
۶ الصراع على القمة 


0 ۲ -الخدرات والجتمع 
6 البنيوية وما بعدها 


7٠7‏ شعرنا القديم والنقد الجديد 
۸ العبقرية (تاریخ الفکرة 
۹-أزمة المياه في المنطقة العربية 
١ ۰‏ الصینیون العاصرون(ج۱) 
۱ - الصینیون العاصرون(ج۲) 
VY‏ الحصيلة اللغوية 


۳-عالم بفیض یسکانه 


۲٤‏ الفضاء انار جي واستخداماته السلمية 





6 الإسلام والمسيحية تأليف: أليكسي ف. جورافسكي نوفمبر ۱۹۹۲ 
ترجمة: د/ خلف محمد الحراد 
مراجعة: د/ حمدي زقزوق 


۰ الرياضة والمجتمع تأليف: د/ أمين أنور الخولي دیسمبر ۱۹۹۲ 
۷ . الشقرة الوراثبة للانسان ‏ _ تحریر: دانییل کیفلس بنایر ۱۹۹۷ 
و لبروي هود 
ترجمة: د| آحمد مستجیر 
۸- محاورات مع النثر العريي تألیف: د/ مصطفی عبده ناصف_. فبرایر ۱۹۹۷ 
5 فجر العلم الحديث تأليف: توبي أ. هاف مارس ۱۹۹۷ 
(الإسلامالصين_الغرب) ج١2‏ ترجمة:د/ أحمد محمود صبحي 
۰ - فجر العلم الحديث تأليف: توبي أ. هاف ابريل 11417 


(الإسلام - الصين۔ الغرب) ج۲ ترجمة: د أحمد محمود صبحي 
١‏ مدخل إلى مناهج النقد الأدبي تألیف: محموعة من الکتاب مسایو ۱۹۹۷ 
ترجمة: د/ رضوان ظاظا 
مراجعة: د/ المنصف الشنوفي 


NAAV البيئة والإنسان عبر العصور تألیف: إیان ج. سيمونز يونيسو‎ YYY 
ترجمة: السيد محمد عثمان‎ ۱ 
۱۹۹۷ نظرية الثقافة تألیف: مجموعة من الکتاب یولیسو‎ ۳ 


ترجمة: I>‏ علي سيد الصاوي 
مراجعة وتقديم: أ. د. الفاروق زكي يونس 


۱۹۹۷ إشكالية الهوية في إسرائيل تأليف: د/ رشاد عبدالله الشامي أغسطس‎ VY 
۱۹۹۷ المدينة الفاضلة عبر التاريخ تألیف: ماریا لویزا برنيري سبتمبر‎ «6 


ترجمة: د/ عطيات أبو السعود 
مراجعة: د/ عبد الغفار مكاوي 


۰ الاقتصاد السياسي للبطالة تألیف: د/ رمزي زكي اکتوبر ۱۹۹۷ 

۷ موجز تاريخ علم اللغة ( في الغرب) تأليف: ر. ه. روبنز توفمبر ۱۹۹۲ 
ترجمة: د/ أحمد عوض 

۸ الطريق إلى المريسخ تألیف: م. سعد شعبان دیسمبر ۱۹۹۷ 

۱۹۹۸ لماذا ينفرد الإنسان بالثقافة؟ تأليف: د. مایکل کاریذرس ینایر‎ YYA 
ترجمة: شوقي جلال‎ 
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صدر من هده السسلة 


۰ امن الغذاتي للوطن العريي تألیف: د. محمد السید عبد السلام. فیرایر ۱۹۹۸ 


۱ المعلومانية بعد الانترنت تألیف: بیسل جيتس مارس ۱۹۹۸ 
' ترجمة: عبد السلام رضوان 
۲ - الرایا الحدبة تألیف: د. عبد العزیز حموده fu pl‏ ۱۹۹۸ 
(من البنيوية إلى التفكيك) 
ETY‏ تسسراث الاسسلام تألیف: جوزیف شاخت مایو ۱۹۹۸ 
(الجزء الأول) ط” کلیفورد بوزورث 
ترجمة: د. محمد زهير السمهوري 
د. حسين مؤنس 
د. إحسان صدقي العمد 
مراجعة: د. شاكر مصطفى 
د. فؤاد زكريا 
4 تسراث الامس لام تأليف: جوزیف شاخت يوئيو ١944‏ 
(الجزء الشاني) ط ۲ کلیفورد بوزورث 


ترجمة: د. حسين مؤنس 
د. إحسان صدقي العمد 
مراجعة: د. فؤاد زكريا 
۵ الإنسان الحائر بين العلم والخرافة ط ؟ تألیف: د. عبد الحسن صالح پولیسو ۱۹۹۸ 


۰ - الطب ال مبريالي والجتمعات الحلية تحرير: دافيد أرتولد افسطس ۱۹۹۸ 
ترجمة: د. مصطفی [براهیم فهمي 
۷ -الحضارة (الطبعة الثانية) تألیف: د. حسین مونس سیتمبر ۱۹۹۸ 
۸ فخ المولة تألیف: هانس -بیتر مارتین اکتوبر ۱۹۹۸ 
هسارالد شسوم‌ان 


ترجمة: د. عدنان عباس علي 
مراجعة وتقدیم: د. رمزي زكي 
4 الاكتئاب (اضطراب العصر الحديث) تألیف: د. عبد الستار ابراهیم نوفمبر ۱۹۹۸ 


۱۹۹۸ في نظرية الرواية تألیف: د. عبد اللك مرتاض دیسمبر‎ ٠١ 
۱۹۹۹ الاضي الشترك بین العرب والغرب تأليف: أ.ل. رائيلا ینایر‎ «۱ 


ترجمة: د. نبيلة ابراهيم 
مراجعة: د. فاطمة موسی 


331 





۲ التصخر تأليف: د. محمد عبدالفتاح القصاص . فبرایر ۱۹۹۹ 


تدهور الأراضي في المناطق الجافة 
۳ التلاعبون بالعقول تألیف: هربرت شیلر مارس ۱۹۹۹ 
(الطبعة الثانية) ترجمة: عبدالسلام رضوان 
٤‏ _ النظرية الاجتماهية تألیف: إبان كريب آبربل ۱۹۹۹ 
من بارسونز إلى هابرماس ترجمة: د. محمد حسین فلوم 
مراجعة: د. محمد عصفور 
۵ ضرور: العلم تألیف: ماکس بیروتز مسایو ۱۹۹٩‏ 
دراسات في العلم والعلماء ترجمة: وائل آناسي 
د. بسام معصراني 
مراجعة: د. عدنان احموي 
۲ - طرائق الحداثة تألیف: رائیوند ویلیامز یونبو ۱۹۹۹ 
ضد المتوائمين الجدد ترجمة: فاروق عبدالقادر 
۷ . الأطفال والإدمان التليفزيوني تأليف: ماري وين V444 gy‏ 
ترجمة: عبدالفتاح الصبحي 
TEA‏ المسرح في الوطن العربي تأليف: د. علي الراعي أغسطس 1444 
(الطبعة الثانية) ۱ 
4 اختلاق إسرائيل القدية تألیف: کیث وایتلام ستمبر ۱۹۹۹ 


إسكات التاريخ الفلسطيني ترجمة: د. سحر الهنيدي 
مراجعة: د. فؤاد زكريا 


۰ تاريخ إيران السياسي بين ثورتين تأليف: د. آمال السبكي أكتوبر ۱۹۹٩‏ 
)14۷4-14۰7( 

۱۹۹۹ العسدد تألیف: جون ماکلیش توفمبر‎ YO 
من الحضارات القدهة حتى ترجمة: د. خضر الأحمد‎ 
عصر الكمبيوتر د. موفق عبول‎ 

مراجعة: د. عطیة عاشور 

۲ _النهضة العربية والنهضة البابائية ‏ تألیف: د. مسعود ضاهر دپسمپر ۱۹۹٩‏ 

تشابه المقدمات واختلاف النتائج 
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صدر من ضدء الساسلة 


تألیف : فراناه کیلش نایر ۲۰۰۰ 
ترجمة : حسام الدین زکریا 

مراجعة : عبد السلام رضوان 

تألیف : کارل ساجان فبرایر ۲۰۰۰ 
ترجمة : د. شهرت العالم 


تألیف : د. مصطفی ناصف مارس ۲۰۰۰ 
تأليف : فيليب تابلور أبريل ٠٠٠١‏ 
ترجمة : سامي خشبة 

تألیف : د. حازم الببلاوي مایو ۲.۰۰ 
تأليف : جلين ویلسون پونیو .۲۰۰ 
ترجمة : د. شاكر عبد الحميد 

مراجعة : د. محمد Hee‏ 

تأليف : آر . إيه. بوكانان يوليو ٠٠٠١‏ 
ترجمة : شوقي جلال 

تألیف : تويي هف آغسطس ۲۰۰۰ 
ترجمة : د. محمد عصفور 

تألیف : جون کینیث جالبریث سبتمبر ۲۰۰۰ 
ترجمة : آخمد فواد بلیع 

تقديم : إسماعيل صيري عبد الله ۱ 

تألیف : دانییل جولان اکتوبر ۲.۰۰۰ 
ترجمة : ليلى الجبالي 

مراجعة : محمد يونس 

تألیف : فلوریان کولاس نوفمبر ۲۰۰۰ 
تفج : ۵ . احمد عوض 


۲۰۰۰ يُمنى طريف الخولي دیسمپر‎ ۵: mab 

تألیف : د. نبيل علي ینایر ۲۰۰۱ 

تألیف : كاتي کوب فبرایر ۲۰۰۱ 
هارولد جولد وایت 

ترجمة : د. فتح الله الشيخ 

مراجعة : شوقي جلال 
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۳ ورة الانفومیدیا 


الوسائط العلوماتبة 


وكيف تغير عالمنا وحياتك؟ 
- كوكب الأرض: نقطة زرقاء باهنة 


0 - النقد العربي 


نحو نظرية ثانية. 


- قصف العقول 
الدعاية للحرب منذ العالم 


Yo. 


¥ov‏ - النظام الاقتصادي 


الدولي ا لمعاصر ٠‏ 


من نهاية الحرب العالمية الثانية 
إلى نهاية الحرب الباردة 
۸ - سيكولوجية فنون الأداء 


- الآلة قوة وسلطة 
(pal‏ والإنسان 


منذ القرن ۱۷حتی الوقت احاضر 
- فجر العلم الحديث 


١‏ - تاريخ الفكر الاقتصادي 


۲۹ 


y 


۲ - الذکا ۰ العاطفي 


۳ - اللغة والاقتصاد 


۶ - قلسفة العلم في القرن العشرین 
الأصول ‏ الحصاد ‏ الآفاق المستقبلية 
6 - الثقافة العربية وعصر العلومات 
رؤية لمستقبل الخطاب الثقافي العربي 


تاريخ الكيميا ء امثير 


من السيمياء إلى العصر الذري 





مارس ۲۰۰۱ 
آبریل ۲۰۰۱ 
مایو ۲۰۰۱ 
یونیو ۲۰۰۱ 
یولیو ۲۰۰۱ 
أغسطس۲۰۰۱ 
أکتویر ۲۰۰۱ 
نوفمبر ۲۰۰۱ 
دیسمیبر ۲۰۰۱ 
يناير ۲ ۲۰۰ 
فبرایر ۲۰۰۲ 
مارس ۲۰۰۲ 
آبریل ۲۰۰۲ 
مایو ۲۰۰۲ 
یوئیو ۲۰۰۲ 


تألیف : د. شاکر عبد احمید 


ترجمة : سعد زهران 

تالیف: راسل چاكوبي 

ترجمة : فاروق عبدالقادر 

تألیف : میتشیو کاکو 

ترجمة : د. سعد ألدين خرفان 

مراجعة : محمد يونس 

تأليف : دانييل بورشتاين 
ارنيه دي كيزا 

ترجمة : شوقي جلال 

تأليف :3 . عبد العزيز حمودة 


تأليف : بول هيرست 
جراهام طومبسون 
ترجمة : ۵ . قالع عبد الجبار 
تألیف : د. صالح سعد 
تقديم : د. شاكر عبد الحميد 
تأليف : مات ريدلي 


ترجمة a:‏ . مصطفى إبراهيم فهمي 


تأليف: د. نبيل علي 


تأليف: إرنست ماير 


ترجمة: د. عفيفي محمود عفيفي 


تألیف: : پاربارا باومان 
بریجیت أوبرله 

ترجمة: د. هدی شریف 

مراجعة: د. عبدالغفار مكاري 


تألیف: د. عبدالرحمن محمد القعود 


تألیف: د. عبدالستار ابراهیم 


تألیف: جان شارل سورنیا 
ترجمة: : د. ایراهیم البجلاتي 
تألیف: بيقر تيلور 
كولن فلنت 
ترجمة: عبد السلام رضوان 
د. إسحق عبيد 


۷ - التفضيل الجمالي 
دراسة في سيكولوجية التذوق الفني 
۸ - اليابان 
رؤبة جديدة 
8 - نهاية الیوتوبیا 
السياسة والثقافة في زمن اللامبالاة 
۰ - رژی مستقبلية 
كيف سيغير العلم حياتنا في 
الفرن الواحد والعشرین 
۱ - التنین الاکبر 
الصين في القرن الواحد والعشرین 


۲ - المرايا المقعرة 
نحو نظرية نقدية عربية 
۳ - ما العولة 
الاقتصاد العا مي وامکانات التحکم 


۶ - الأنا ‏ الآخر 
ازدواجية الفن التمثيلي 
۵ - الجينوم 
السيرة الذاتية للنوع البشري 
- الثقافة العربية وعصر المعلومات 
(رؤيةلمستقبل اخطاب الثقافي العربي 
۷ . هذا هو علم البیولوجیا 
ردق fare‏ والأحیاء) 
۸ - عصور الأدب الأثاني 
(تحولات الواقع ومسارات التجدید) 


۹ - الإبهام في شعر الحداثة 

(العوامل والمظاهر وآليات التأويل) 
- الحكمة الضائعة 

الإبداع والاضطراب النفسي والمجتمع 
-١‏ تاريخ الطب 

من فن المداواة إلى علم التشخيص 


)١ الجغرافيا السياسية لعالمنا المعاصراج‎ YAY 
الاقتصاد العالمي؛ الدولة القوصية.‎ 


المحليات 
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صدر عن هلاء السلسلة 


تألیف: بیتر تیلور یولیو ۲۰۰۲ 
کولن فلت 
ترجمة: عبد السلام رضوان 
د. (سحق عبید 
تالیف: فاروق خورشید آغسطس ۲۰۰۲ 
تأليف: د. أسامة الخولي سیتمیر ۲۰۰۲ 
تألیف: آنطوني جیدنز أکتوبر ۲۰۰۲ 
ترجمة: شوقي جلال 
تأليف: كرستين قبل نوفمبر ۲۰۰۲ 
ترجمة: د. عاطف أحمد 
تأليف: دونالد جولدسميث دیسمبر ۲۰۰۲ 
ترجمة: د. إيهاب عبدالرحيم محمد 
تألیف: د. شاکر عبداخمید بنایر ۲۰۰۳ 
تأليف: د. محمد قاسم عبدالله فیرایر ۲۰۰۳ 
تألیف: ستیفن هوکنج مارس ۲۰۰۳ 
تألیف: کارل بویر بریل - مایر 
تحرير: مارك أ. نوترنو ۱۳۰۳ 
ترجمة: > . يمني طريف الخولي 
تألیف: د . واثل آبو هندي بوئیو ۲۰۰۳ 
تأليف: د. موسي الخلف يوليو ۲۰۰۳ 
تأليف: هانس بيتر مارتين أغسطس ١١.”‏ 


وهارالد شومان 
ترجمة وتقديم: 3 . عدنان عباس علي 
مراجعة وتقديم: د رمزي زكي 
تألیف: : تومأس جولد شتاین سبتمبر ۲۰۰۳ 
تصدير: إيزاك أسيموف 
ترجمة: آحمد حسان عبدالواحد 


تحرير: جورج عطية آکتوبر ۲۰۰۳ 
ترجمة: عبدالستار الحلوجي 
تألیف: د. عبدالعزیز حمودة نوفمیر ۲۰۰۳ 
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41- الجغرافيا السياسية لعالنا العاصر(ج ۲) 
الاقعصاد العالي. الدولة القومية, 
الحلیات 


4- أديب الأسطورة عند العرب 
جذور التفكير وأصالة الابداع 
6- البيئة وقضايا التئمية وال: 
دراسات حول الواقع البيئي 
في الوطن العربي 
- بعيدا عن اليسار وأليمين 
مستقبل السياسات الراديكالية 
۷- الخ البشري 
مدخل إلى دراسة السيكولوجيا والسلوك 
TAA‏ البحث عن حياة على المريخ 
الصخرة المريخية ولغز Sai‏ 
۹ الفكاهة والضحك 
رؤبة جديدة 
٠‏ - سيكولوجية الذاكرة 
قضايا واتجاهات حديثة 
١-الكون‏ في قشرة جوز 
شكل جديد للكون 
۲- أسطورة الإطار 
في دفاح عن العلم والعقلانية 


۳- الوسواس القهري 
من منظور عربي | 
۶6- العصر ابجينومي 
استراتیجیات الستقبل البشري 
۵- فخ العولة 
الاعتداء علی الدهوقراطية والرفاهية 
(طبعة ثانية) 


سلامي 


- المقدمات التاريخية للعلم الحديث 
من الإغريق القدماء إلى عصر النهضة 


۷- الکتاب في العالم الإسلامي 
الكلمة المكتوبة كوسيلة للاتصال 
في منطقة الشرق الأوسط 

۸- الخروج من التیه 
دراسة في سلطة النص 





تالیف: د. مجدي حماد ديسمبر - يناير 


YE... 
۲۰۰٤ تأليف: إيانويل فريس فبرایر‎ 
وبرنار موراليس‎ 
ترجمة: د . لطیف زيتوني‎ 
۲۰۰۲ مارس‎ glad Addl: 


ترجمة: مصطفى محمود محمد 
مراجعة: 5. رمضان بسطاويسي 


۹- جامعة الدول العربية 
مدخل إلى المستقبل 
۰- قضایا أدبية عامة 
آفاق جديدة في نظرية الأدب 


۱- مستقبل الفلسفة في القرن الواحد تحریر 


والعشرین 

اقاق جديدة للفکر الانساني 
۲ ۰ -الإسلام شریکا 

دراسات عن الإسلام والمسلمين 
۳۴ التنمية حربة 


مژسسات حرة وٍنسان متحرر من امحهل ترجمة: شوقي جلال 


تألیف: فریتس شتیبات آبریل ۲۰۰۶ 
ترجمة: د. عبد الغفار مكاوي 

تأليف: أمارتيا صن ماپو ۲۰۰۶ 
تألیف: د. م. بحیی وزيري یونیو ۲۰۰۶ 
تألیف: دونالد ر. هیل بولیو ۲۰۰۶ 
ترجمة: د. آحمد فژاد باشا 

تألیف: د. لیندا جن شیفرد آغسطس ۲.۰۰۶ 


ترجمة: د. يمنى طريف الخولي 
تألیف؛ کولن کامبیل (واخرین) سبتمبر ۲۰۰۶ 


تألیف: جینیفر سکیرس أکتویر ۲۰۰6 

ترجمة: : لیلی الوسوي 

تألیف: ج. تیمونز روبیرتس . نوفبر ۲۰۰۶ 
و 

تأليف: gT:‏ تیمونز روبیرتس ديسمبر 4 ۲ 
إيمي هايت 

مراجعة: محمود مأجد عمر 

تألیف: د . شاكر عبدالحميد ینایر ۲۰۰۵ 

تألیف: ریتشارد إي نيسبت فبرایر ۵ 

ترجمة: شوقي جلال 

تألیف: د. آکرم زیدان مارس ۲۰۰۵ 

تألیف: ۰۱ !. رایس آبریل ۰۵ 


ترجمة: 3 . عاطف آحمد 


والرض والفقر 
۶ ۳۰- العمارة الاسلامية والبيئة 
الروافد التي شكلت التعمير الإسلامي 
0 -"- العلوم والهندسة في الحضارة الإسلامية 
لبنات ee pat‏ الحضارة الإنسائبة 
-١‏ أنغوية أ 
العلم من منظور الفلسفة النسوية 
۷ نهاية عصر البترول 
التدابیر الضرورية لواجهة الستقبل 
۸- الثقافة الحضرية في مدن الشرق 
استكشاف المحيط الداخلي للمنزل 
۰- من اداثة الی العولة (ج۱) 
رژی ووجهات نظر في قضية التطور 
والتغییر الاجتماعي 
۰ - من الحداثة إلى (Ye) yall‏ 
رؤى ووجهات نظر في قضية التطور 
والتغییر الاجتماعي 


A 


جر 


"١١‏ عصر الصورة 
السلبيات والإيجابيات 
۲ . جغرافية الفكر 
كيف يفكر الغربيون والآسيوبون 
علی نحو مختلف.. ولاذا؟ 
۳ - سیکولوجية القامر 
التشخیص والتنبژ والعلاج 
۶ - البحر والتاریخ 
تعدیات الطبيعة واستجابات الیشر 
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صدر عن هد adaini‏ 


تأليف: : بييتر بورك - آسا پریفز مایو ۲۰۰۵ 


تأليف: : ديفيد ب. oe‏ یونیو ۲۰۰۵ 
مراجعة؛ د یی طريف الخو 

تألیف: مايك کرانغ يوليو ۲۰۰۵ 
ترجمة: د سعيد متاق 

تألیف: د. نبیل علي آغسطس ۲۰۰۵ 
د. نادية حجازي 

تأليف: د. الحبيب الجنحاني ١‏ سبتمیر ۲۰۰۵ 
تأليف: مارك كيرلانسكي اکتوبر ۲۰۰۵ 
ترجمة؛ احمد حسن مغربي 

تألیف: : فيجاي ف. فیتیسواران نوفمیر ۲۰۰۵ 
teed‏ :> إيهاب عبدالرجيم 

۲۰۰۵ د. م. جمال علیان دیسمبر‎ “idle 
۲۰۰٩ تألیف: جیمس تریفل ینایر‎ 
ترجمة: لیلی ال موسوي‎ 

تألیف: د. عز الدین العلام فبرایر ۲۰۰۹ 
تألیف: مایکل کوربالیس مارس Y ٩‏ 
ترجمة: محمود ماجد عمر 

تأليف: د. أحمد زايد اپریل ۲.۰ 
تألیف: سام تريمان مایو ۲۰۰٩‏ 
ترجمة: د. أحمد فؤاد باشا 

تألیف: میشیل توماسیللو یونیو ۲۰۰۹ 
ترجمة: شوقي جلال 

تألیف: د. لیزا ه. نیوتن یولیو ۲۰۰۹ 


ترجمة: 


د. إيهاب عبدالرحيم 
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gales ۳۱۵‏ للوسائط 
۳۱۹ - آخلاتبات ال 
مدخل 


۷ - امحغرافیا الثقافية 
أهمية الجغرافيا في تفسير 
الظواهر الإنسانية 
۸ - الفجوة الرقمية 
رژية عربية لجتمع العرفة 
۹ . الجتمع العريي الاسلامي 
احياة الاقتصادية والاجتماعية 
۰ - تاريخ الملح في العالم 
الامبراطوریات, العتقدات. 
ثورات الشعوب. والاقتصاد العالي 
- الطاقة للجم 
كيف ستغير ثورة الطاقة أسلوبنا 
فى الحياة 
۲ 2 الحفاظ على التراث الثقافى 
نحو مدرسة عربية للحفاظ ‏ 
على التراث الثقافي وإدارته 
۳ -_ هل نحن بلا نظیر؟ 
عالم يستكشف الذكاء الفريد 
للعقل البشري 
الآداب السلطانية 
دراسة في بنية وثوابت 
6 - في نشأة اللغة 
من إشارة اليد إلى نطق الفم 
سيكولوجية العلاقاث بين الجماعات 
قضايا في الهوية الاجتماعية 
وتصنيف الذات 
11" من الذرة إلى الكوارك 
نحو ثقافة علمية متقدمة 
لواكبة علوم العصر وقلسفاتها 
۸ _ الثقافة والعرفة البشرية 
دراسة مقارنة بين أطفال 
البشر والرئيسات 
YYA‏ نحو شركات خضراء 
مسؤولية مؤسسات الأعبال 
نحو الطبيعة 


۳۳۱ 


Pre 
ت الخطاب السياسي‎ 





آفسطس ۲۰۰۱ 
سبتمبر ۲۰۰۹ 


۲۰۰٩ آکتوبر‎ 


نوفمير .7 


دیسمبر ۲۰۰۹ 


ینایر ۲۰۰۷ 


فبراير ۲۰۰۷ 


مارس ۲۰۰۷ 


آبریل ۲۰۰۷ 


مایو ۲۰۰۷ 


یونیو ۲۰۰۷ 


بولیر ۲۰۰۷ 


آغسطس ۲۰۰۷ 


سبتمبر ۲۰۰۷ 


أکتویر ۲۰۰۷ 


نوفمبر ۲۰۰۷ 


تألیف: د. محمد ab‏ 
تألیف: د. وهب رومبة 


تألیف: مایکل زهرمان 


ترجمة: معين رومية 


تأليف: مايكل زهرمان 
ترجمة: معين رومية 

تأليف: رونالد أرونسون 
ترجمة: شوقي جال 

تالیف: هورست افهیلد 
ترجمة: د.عدنان عباس علي 


تألیف: نورینا هیرتس 
ترجمة: صدقي حطاب 


تألیف: باربرا ویتمر 

ترجمة: د. مدوح یوسف عمران 
تحریر: جون هارتلي 

ترجمة: بدر السید سلیمان الرناعي 


تحریر: جون هارتلي 
ترجمة: بدر السید سلیمان الرفاعي 


تألیف: براین فاغان 

ترجمة: د. مصطفي نهمي 
تحریر: ديفيد إنغليز - جون هغسون 
ترجمة: د.لیلی الوسوي 
مراجعة: د .محمد الجوهري 
ترجمة: د.عبدالنور خراقي 
تالیف: جون ر. سیرل 

ترجمة: 1.د.میشیل حنا متیاس 
تحریر: جون هیلز - جولیان 
لوغران - دافید بیاشو 

تألیف: مجدي حماد 


۳۰ - الذکا ء الإنساني 
اتجاهات معاصرة وقضابا نقدية 
۱ - الشعر والناقد 
من التشكيل إلى الرؤيا 
۲ _ الفلسفة البيئية 
من حقوق الحيوان إلى 
الإيكولوجيا الجذرية )١(‏ 
۳ _ الفلسفة البيئية 
من حقوق الحيوان إلى 
الإيكولوجيا الجذرية (؟) 
-Pri‏ كامي وسارتر 


۵ - اقتصاد یغدق فقرا 
التحول من دولة التکافل الاجتماعي 
الی الجتمع النقسم علی نفسه 
۹ - السیطر: الصامتة 
ال أسمالية العالية 
وموت الديموقراطية 
۷ - الأفاط الثقافية للعنف 


۸ - الصناعات الابداعية 
كيف تنتج الثقافة في عالم 
التكنولوجيا والعولمة؟ )١(‏ 
۹ - الصناعات الابداعية 
كيف تنتج الثقافة في عالم 
التکنولوجیا والعولة؟ (۲) 
۰ - الصيف الطويل 
دور المناخ في تغيير الحضارة 
۱ - سوسيولوجيا الفن 
طرق للرؤية 
۲ - اللغة والهوية 
قومية - إثنية - دينية 
۳ - العقل 
مدخل موجز 
۶ - الاستبعاد الاجتماعي 


محاولة للفهم 
۵ - جامعة الدول العريية 
مدخل الی الستقبل (طبعة ثانیة) 
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صدر من هذه السلسلة 


دیسمبر ۲۰۰۷ 


یتایر ۲۰۰۸ 


x 


فبرایر ۰۸ 
مارس ۰۰۸ 


< 


آبریل ۲۰۰۸ 


مایو ۲۰۰۸ 


یونیو ۲۰۰۸ 


یولیو ۲۰۰۸ 


آکتوبر ۷۰۰۸ 


نوفمیر ۲۰۰۸ 
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تألیف: جي. جي. كلارك 
ترجمة: شوقي جلال 


تألیف: د. علي محمد رحومة 


تألیف: خالد أحمد الزعيري 
تألیف: آدم کوبر 

ترجمة: تراجي فتحي 
مراجعة: د. لیلی الوسوي 
تألیف: : رولان آومنیس 
ترجمة: أ.د. أحمد فؤاد باشا 
.د . يمنى طريف الخولي 
تأليف: د. أكرم زيدان 


تأليف: أمارتيا صن 

ترجمة: سحر توفيق 

تأليف: ميليسا هاينز 

ترجمة: د. ليلى ا موسوي 

تالیف: د. جون توماینسون 
ترجمة: د. ایهاب عبدالرحیم محمد 


تألیف: د. شكري عزیز الاضي 
تألیف: فیرجینیا هیلد 

تألیف: جون ستیل جوردون 
ترجمة: محمد مجدالدین باکیر 


تألیف: جون ستیل جوردون 
ترجمة: محمد مجدالدین باکیر 


تألیف: روبین میریدیث 
تاليف: د. شاكر عبدالحميد 


تأليف: رأي كروزير 
ترجمة: أ. د. معتز سيد عبدالله 
تأليف: د. يزيد السورطي 
تحرير: ستيفن بي جنكينز 

جون مايكلرايت 
ترجمة: بدر الرفاعي 


۲ - التنوبر الآني من الشرق 
(اللقاء بين الفكر الآسيوي 
والفكر الغربي) 
۷ - علم الاجتماع الآلي 
(سقاربة في علم الاجتماع العربي 
۷ - الخلية الجذعية 
۸ - الثقافة 
(التفسير الأنثروبولوجي ) 


۰ - فلسفة الكوانتم 
(فهم العلم المعاصر وتأويله) 


١‏ - سيكولوجية المال 
(هوس الثراء وأمراض الثروة) 
۲ - الهربة والعنف 


(وهم الصیر احتمي) 
۳ - جنوسة الدماغ 


4ه" - العولة والثقافة 
(تجربتنا الاجتماعية 
عبر الزمان والکان) 
۵ - أنغاط الرواية العربية الجديدة 
- أخلاق العناية 


01" - إمبراطورية الثروة 
التاريخ الملحمي للقوة الاقتصادية 
الأمريكية (الجزء الأول) 
4 - إمبراطورية الثروة 
التاريخ الملحمي للقوة الاقتصادية 
الأمريكية (الجزء الثاني) 
۹ - الفيل والتنين 
صعود الهند والصین ودلالة ذلك لنا جمیعا 
۰ - الخیال 
من الكهف إلى الواقع الافتراضي 
"5١‏ - الخجل 


۲ - السلطوية في التريية العربية 
۲۳ - منظور جدید للفقر والتفاوت 





۲۰۰٩ یولیو‎ 


آغسطس ۲۰۰۹ 


آکتویر ۲۰۰۹ 


توفمبر ۲۰۰۹ 


۲۰۰۹٩ دیسمبر‎ 


پنایر ۲۰۱۰ 


فبرایر ۲۰۱۰ 


مارس ۲۰۱۰ 


آبریل ۲۰۱۰ 


مایو ۲۰۱۰ 


یوئیو ۲۰۱۰ 


یونیو ۲۰۱۱ 


تألیف: برتراند رسل 
ترجمة: د. فژاد زکریا 


تألیف: برتراند رسل 
ترجمة: د. فواد زکریا 
تاليف: 3“ إيناس حسني 


تألیف: غیرترود هیملفارب 
ترجمة: د. محمود سید أحمد 


تأليف: -à‏ محمد رضأ شنيعي 
كدكني 
ترجمة: د. بسام ربايعة 


تأليف: د. نبيل علي 


تأليف: أولريش شيفر 
ترجمة: >- عدنان عباس علي 


تأليف: جيمس تريفيل 
ترجمة: شوقي جلال 
تأليف: فاروق القاسم 


تأليف: |. د. محمد شريف 


الإسكندراني 


تأليف: روبرتو مانغابيرا أونغر 
ترجمة: د. ایهاب عبدالرحيم محمد 


تألیف: لور اشریبمان 
ترجمة: د. فاطمة غياد 
تأليف: ويل كيمليكا 
ترجمة: د. إمام عبدالفتاح 


5" - حكمة الغرب - الجزء الأول (ط؟) 


عرض تاريخي للفلسفة الغربية 


۵ - حكمة الغرب - الجزء الثاني (ط ؟) 


الفلسفة الحديثة والمعاصرة 


۹ - التلامس الحضاري الإسلامي ~ 


الأوروبي 


۷ - الطرق إلى الحداثة 


التنوير البريطاني والتنوير 
الفرنسي والتنوير الأمريكي 


4" - الأدب الفارسي 


منذ عصر الجامي وحتى أيامنا 


۹ - العقل العربي ومجتمع المعرفة (ج١)‏ 


مظاهر الأزمة ومقترحات بالحلول 


۷۰ - العفل العربي ومجتمع المعرفة (ج؟) 


مظاهر الازمة واقتراحات باحلول 
١‏ - انهیار ال رأسمالية 
آسباب |خفاق اقتصاد السوق 
الحررة من القیود 
۲ - لاذا العلم؟ 


۳ - النموذج النرويجي 


إدارة الصادر البترولية 


۷۶ - تکنولوجیا النانو 


من أجل غد أفضل 


۵ - بقظة الذات 


براغماتية بلا قيود 


5 - التوحد بين العلم والخيال 


۷ - أوديسا التعددية الثقافية (ج١)‏ 


في التنوع 
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صدر عن ناه السلسلة 


۲۰۱۱ dy 
۲۰۱۱ آغسطس‎ 


سبتمیر ۲۰۱۱ 


yes أكتوبر‎ 


نوفمير ۲۰۱۱ 
دیسمیر ۲۰۱۱ 
نایر ۲۰۱۲ 
فبراير ۲۰۱۲ 
مارس ‏ ۲۰۱۲ 
أبريل ‏ ۲۰۱۲ 
مایو ‏ ۲۰۱۲ 
یونیو ۲۰۱۲ 
gdp‏ ۲۰۱۲ 


آفسطس ۲۰۱۲ 
سبتمبر ۲۰۱۲ 


۹¥ assi 
۲۰۱۲ توفمبر‎ 


دیسمپر ۲۰۱۲ 
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۳۷۹ 


Ac 


YAS 


YAY 


۳۸۳ 


Yat 


۳۸۵ 


۳۸۹ 


FAY 


۳۸۸ 


۳۸۹ 


۳۹۰ 


ray 
yay 


rar 


rae 


yao 











lim‏ الكتاب 


هذا الكتاب بتمثيله لفلسفة بعد حداثية؛ هو دفاع مستبسل 
عن التعددية الثقافية. تتضیدا لعصر ما بعد الاستعمار. وهو پتتبع 
رواسب الانتمباوية ciel AOU‏ الطرق CAM gag gts ga‏ 
المركزية الغربية التي تبلورت في العنصرية البيضاءء فيهيب بالبيض 
أن يعصفوا بالعنصرية البيضاء ليكونوا ناكثين لها غادرين بهاء وضي 
هذا إخلاصهم ومجدهم وشرفهم. 

یناقش الکتاب استراتیجیات الخطاب العالي, وحقوق الانسان 
ومعوقات الديموقراطية. والقضايا الشائكة المتعلقة باللغة والقومية 
والهوية والغيرية والأخر واختلاف الثقافات والناطق الحدودیة... 
ویتعرض للاتجاهات الاصولية الصاعدة في الجنوب» فضلا عن نقد 
الحداقة والتتویر ویحث قضایا التقمية الستدامة والبیثة... وطبيعة 
التقدم العلمي والتقدم الانساني. وتطور الابستمولوجیا ووحدة منهج 
العلم. وقیمه. والزعم بنمط واحد للمعرفة الكونية العامة. 

اجتمعت على تأليف الکتاب سبع عشرة کاتبة من آنضر الوجوه 
النجزة في الفکر النسوي. لهن مواقع وتوجهات مختلفة. تعطینا صورة 
حية نابضة لجانب من الفکر الفلسفي والواقع الثقافي في الولایات 
المتحدة الأمريكيةء ومن كندا إلى المكسيك... متوغلا في واقع اللاتين 
وأصول تقافاتهم وعقائدهم» وإنجازات فلسفية جديرة بآن تستوقفنا . 
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